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Einleitung. 



Die yorliegende Schrift entstand im Zusammenhang mit 
einigen Untersuchungen, die Vf. auf dem Grenzgebiet der 
griechischen und der altorientalischen Kultur anstellte und 
die in ihm die Ueberzeugung befestigten, dass die hier tat- 
sächlich vorhandenen Wechselbeziehungen zur Zeit noch in 
ganz unzureichender Weise aufgehellt worden sind. Die Pa- 
läste von Mykenai, von Argos, von Knossos und Phaistos 
haben eine Fülle von archäologischen Schätzen hergegeben, 
und nicht nur die Homerexegese in ausserordentlicher Weise 
gefördert, sondern auch unschätzbare Einblicke in urhelle- 
nische Kulturzustände gestattet. Aber diese Schätze sind 
stumm, solang die Schrift der „Mykenier" uns verschlossen 
bleibt. Die Denkmäler der altorientalischen Reiche liegen in 
nicht minder stattlichem Umfang zu Tage, gleichzeitig aber 
werden ihre Inschriften gelesen , gleichzeitig kennt man die 
Kommentare, die zu Füssen oder zu Häupten jener alten 
Königsbilder eingeritzt oder gemalt wurden. Denn Kennern 
bereitet die Lesung an sich keine Mühe. Man kennt also das 
gesamte Geistesleben jener Reiche in weit höherem Grade als 
das urhellenische. Die Tatsache besteht somit, dass ein Schrift- 
tum vorhanden ist, das an Alter jedenfalls über das helle- 
nische hinausragt und uns in das Denken und Wissen jener 
Völker von den verschiedensten Seiten einführt. Nun aber 
verliert sich eine einmal geschaffene Kultur niemals in der 
Welt, sie verändert nur ihren Sitz. Es sei gestattet, ein 
Gleichnis aus der Naturwissenschaft zu gebrauchen. Keine 
Energie in der Welt verschwindet, und wie mit der Erhaltung 
der Kraft, so steht es auch mit der Kultur. Durch die ganze 
Geschichte der Menschheit geht nur eine Kultur, dazu führen 
uns Ethnologie und Geschichte immer mehr. Sie beginnt in 
Vorderasien und teilt sich den Nachbargebieten im Osten und 

Fries, Philosoph. Gespräch. 1 
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Westen mit, sie überschreitet auf leichtgezimmerten Kanoes 
wie das Fanal des Persers von Insel zu Insel fortschreitend, 
den Ozean, und wenn der Amerikanist die Wunderwerke der 
Mayavölker bestaunt, so haben sich eben die beiden Arme 
vereinigt. Die hier angedeutete Auffassung vom Gang der 
Gesamtkultur gewinnt neuerdings immer mehr an Boden und 
wird hoffentlich bald zur Herrschaft gelangen und alle anderen 
Irrtümer verdrängen. Besteht aber das Gesetz der Kontinui- 
tät für die Kultur, so ergibt sich angesichts des asiatischen 
und nordafrikanischen Schrifttums für die Vertreter des Helle- 
nismus im weiteren Sinne mit zwingender Konsequenz der 
Schluss, dass hier möglicherweise der Urgrund von Erschei- 
nungen zu suchen sei, die auf griechischem Boden in einem 
bereits vollendeteren Stadium erscheinen, für deren historische 
Herleitung aber auf reinhellenischem Boden keine Handhabe 
zur Verfügung stand. Wir sehen den griechischen Geist auf 
den verschiedensten Gebieten schöne Blüten treiben, sobald 
aber der eigentliche Ursprung jeder einzelnen dieser Gattungen 
in Frage kommt, da verlieren sich die Pfade im Dunkeln und 
die Ueberlieferung zerstiebt in blutleere Mythologeme. Der- 
artige Substrate lassen aber den wissenschaftlichen Erkenntnis- 
drang unbefriedigt. War es der klassischen Philologie ernst- 
lich darum zu tun, das Hellenenvolk auch auf seine Anfänge 
hin so gründlich wie nur irgend möglich zu erkunden, so lag 
ihr die wissenschaftliche Pflicht ob, mit den Nachbardisziplinen 
möglichst enge Fühlung zu gewinnen, von den Schriftdenk- 
mälern der altorientalischen Völker auf das genaueste Kennt- 
nis zu nehmen. Eine Verpflichtung hierzu bestand gerade 
solang, als die Unmöglichkeit einer Beeinflussung nicht er- 
wiesen -war. Der Vorwurf, diese Pflicht versäumt zu haben, 
kann der klassischen Philologie nicht erspart werden. Wenn 
sich auch hier und da etwas regte und hin und wieder ab- 
seits von der Heerstrasse sehr anerkennenswerte Versuche in 
dieser Hinsicht unternommen wurden, so lag doch im Grossen 
und Ganzen die Philologie im Banne eines eigentümlichen 
Eigendünkels, der ein allseitiges Fortschreiten störend hemmte. 
Von massgebender Seite erscholl das Verdikt, das Griechen- 
tum bedarf zu seiner Erklärung keiner fremden Einflüsse, es 
erklärt sich aus sich selbst genugsam ! Eine gefährliche These ! 
Denn so blendend sie erscheint, gibt sie doch immer nur die 
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Möglichkeit, dass Hellas aus sich selbst entstanden ist. Sie 
muss aber die Unmöglichkeit oder Nichtwirklichkeit des Gegen- 
teils beweisen, wenn sie zwingende Kraft haben soll. Wenn 
vieles aus griechischem Geist geboren sein könnte, so invol- 
viert das doch nicht die Unmöglichkeit, dass trotzdem fremder 
Einfluss vorliegt. Können doch sogar die griechischen Voraus- 
setzungen selbst, aus denen ein griechisches Phänomen sich 
glatt ableiten lassen soll, schon auf fremdartigem Einfluss be- 
ruhen, so dass die Kausalität selbst auf fremdem Boden 
schon vorhanden war. Also mit derartigen Thesen sind keine 
unumstösslichen Tatsachen zu gewinnen, auch wenn sie durch 
die klangvollsten Namen gedeckt sind. 

Man lächelt geringschätzig über den Sophisten Zoilos, 
der Achills masslose Trauer um Patroklos in der Ilias tadelte. 
"Wenn man jetzt weiss , dass der Held des Gilgameschepos 
mindestens ebenso lebhaft um seinen Freund Jabani trauert, 
sodass der Gedanke an irgend einen Zusammenhang unab- 
weisbar wird, so erscheint die Kritik des Sophisten in einem 
ganz anderen Licht, denn tatsächlich ist dieser Teil der Ilias 
aus reingriechischem Wesen allein nicht abzuleiten, und an 
zufällige Uebereinstimmung zu denken, hindert das individuelle 
Gepräge beider Episoden. Zoilos tadelte auch die Wage in 
der Hand des Zeus. Man kann ihn nicht mehr verlachen, 
seit der ägyptische Ursprung der Psychostasie nachgewiesen 
ist. Und so gewinnt vieles vermeintlich Echtgriechische durch 
Vergleichung mit den Schriften der „Barbaren" ein ganz an- 
deres Ansehen. 

Was nun den theologischen Teil dieser Arbeit betrifft, 
so ist sich Vf. der Kühnheit seines Unterfangens, als Nicht- 
theologe in derartigen Fragen das Wort zu ergreifen, wohl 
bewusst. Die Theologie ist durch die neuen wissenschaft- 
lichen Ereignisse in eine lebhafte Gährung geraten, und die 
Hochflut von Einzelschriften , Büchern und Vorträgen über / 
das Babel- Bibel -Thema hat die Aufmerksamkeit weitester 
Laienkreise auf das sonst so wohlumhegte Gebiet gerichtet. 
Eine Erörterung aller auf jene strittigen Grenzen bezüglichen 
Fragen kann natürlich nur den Fachleuten vorbehalten bleiben. 
Ein anderes ist es aber, wenn nun, nachdem die wildesten 
Kampfeswogen sich einigermassen gelegt haben, der Hellenist 

die neugeschaifene Lage der Bibelforschung darauf hin be- 

1 * 
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trachtet, inwiefern seine Stellung der letzteren gegenüber durch 
den grossen Kampf etwa eine Veränderung erfahren haben mag. 
Und dass dem in der Tat so ist, unterliegt keinem Zweifel. 
Die theologische Wissenschaft reihte sich im Lauf des vorigen 
Jahrhunderts immer mehr den historischen Disziplinen an, 
es genügt an Strauss, Baur und Zeller zu erinnern. Damals 
stand die neutestamentliche Forschung im Vordergrund, das 
Aufljlühen der Assyriologie brachte es mit sich, dass neuer- 
dings die Führung auf die Alttestamentier übergegangen ist. 
Ohne den Ofifenbarungswert der heiligen Schriften auch nur 
im geringsten antasten zu wollen, darf man doch sagen, dass 
die Auffassung der biblischen Ueberlieferungen als einer in 
jeder Weise abgesonderten, den Schrifttümern aller anderen 
Völker entrückten Literatur der Vergangenheit angehört, dass 
man mehr und mehr den Standpunkt einnimmt , die heiligen 
Bücher seien in Zusammenhang mit der gesamten Gedanken- 
und Vorstellungswelt des Altertums im weitesten Sinn zu be- 
trachten. Als ein Sammelpunkt aller in dieser Richtung sich 
bewegenden Bestrebungen sind die Forschungen zu betrachten, 
die H. Gunkel und W. Bousset herausgeben und in deren 
erstem Hefte Gunkel seine Stellungnahme klar und über- 
zeugend darlegt. Da sieht man mit Ueberraschung , wie ein 
hervorragender Theologe dem neuen Zeitgeist die denkbar 
grössten Konzessionen macht, wie er es mit seiner Gewissen- 
haftigkeit und Wahrheitsliebe für unvereinbar hält, den alten 
dogmatischen Standpunkt länger zu behaupten , und auf die 
Gefahr hin, von der Orthodoxie verfehmt zu werden, es aus- 
spricht, dass die Lehren und Ueberlieferungen des Alten wie 
des Neuen Testaments ein stark synkretistisches Gepräge zur 
Schau tragen. Das bedeutet für den Philologen die Aner- 
kennung der Tatsache, dass die ihn zumeist interessierenden 
Völker vielleicht mehr oder weniger mittelbar an dem Zu- 
standekommen 'des biblischen Schrifttums beteiligt gewesen 
sind, dass ein grosses Band die Gedankenwelt des gesamten 
Altertums umfängt, dessen Vorhandensein im Einzelnen frei- 
lich durch die Spezialforschung erwiesen werden muss. Die 
Assyriologie, das Schrifttum Israels und die klassische Litera- 
tur, daneben die Folkloristik stellen eine Einheit dar, eine 
grosse Entwicklung, deren einzelne Stadien und deren ver- 
bindende Züge zu ermitteln eine grossenteils noch ungelöste 
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Aufgabe bleibt, wie treffliche Vorarbeiten auch bereits ge- 
leistet worden sind. Versäumt es der Philologe, bei dieser 
grossen Untersuchung auf seine Rechnung zu kommen, so ge- 
wärtigt er unersetzlichen Schaden, Die babylonische Sturm- 
flut hat die alttestamentliche Forschung auf einmal um ein 
gewaltiges Stück gefördert, diese steht vielleicht, was den un- 
befangenen Blick und die vorurteilslose Kritik ihrer Vertreter 
betrifft, augenblicklich an der Spitze aller historischen Wissen- 
schaften. Dieser Weitblick, dies freie Umsichschauen lässt 
sich den Vertretern der klassischen Philologie noch nicht in 
demselben Grade nachrühmen. Gerade der Theologe , den 
einst die engsten Grenzen umfingen, sieht heut auf das denk- 
bar grösste Arbeitsgebiet, alle Völker ruft er herbei, und in- 
mitten dieser erstaunlichen Welt findet er seinen Standpunkt 
um so sicherer und behauptet ihn auf das siegreichste. Da- 
gegen hält es der Hellenist noch immer für eine wissenschaft- 
liche Tugend, sein Griechenland als ein Gebiet zu betrachten, 
zu dem man den fremden Einflüssen möglichst wenig Zutritt 
gewähren soll. Hellas erscheint inmitten der brandenden 
Völkerwogen des Altertums wie ein abgeschlossener und fest- 
umgrenzter Bezirk, in dem alles autochthon, nichts fremdem 
Ursprung zuzuschreiben ist. So kann augenblicklich der Philo- 
loge vom Theologen historische Methode lernen. Dort überall 
blühendes Leben und reges Fortschreiten, hier ein beständiges 
Drehen im selben Kreise, eine gefährliche Inzucht, von der 
das wirkliche, lebendige Hellas nie etwas gewusst hat noch 
wissen wollte. Keinem Hellenen wäre es in Wirklichkeit ein- 
gefallen, mit Nichtachtung der älteren Kulturvölker alle Er- 
rungenschaften als angestammtes Erbgut der engeren Heimat 
zu betrachten, wie jetzt die meisten Philologen tun. Wir 
wissen ganz genau, wie sie an den Wunderwerken des orien- 
talischen Altertums emporstaunten, trotz alles Geredes von 
Barbaren, und wer bei Hippokrates nachlesen will, wie er 
über Asiaten und Hellenen denkt, der wird sich davon übet- 
zeugen, dass wir in dieser Unbefangenheit und Klarheit des 
Urteils von den Griechen noch sehr viel lernen können. Wie 
gesagt also muss die Philologie mit der Theologie gerade 
jetzt möglichst enge Fühlung suchen und beileibe nicht glauben, 
dass sie nur der gebende Teil sei , am wenigsten , was die 
Grundanschauungen und die Gesamtauffassung betrifft. Es 
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ist schwer, das im einzelnen auszuführen, die stärkste üeber- 
zeugungskraft hat vielleicht der Hinweis auf die günstigen Er- 
folge, die von einzelnen auf diesem Wege schon erzielt worden 
sind. Es ist leicht, die rein griechische Eigenart hervorzu- 
heben und die üeberlegenheit über die „Barbarenvölker** her- 
vorzukehren , schwerer , aber sehr wichtig , die Züge heraus- 
zufinden, die das ganze Altertum durchziehen, von den älte- 
sten Staatenbildungen bis zum Ausgang der klassischen Zeit. 
Beiläufig bemerkt sollten doch die immer noch üblichen Be- 
zeichnungen Altertum, Mittelalter etc. endlich verschwinden, 
Umfasst doch das Altertum allein etwa 5 Jahrtausende, während 
die späteren Abschnitte zusammen noch nicht 2 ausmachen. 
Weshalb nicht etwa: Die babylonische, die hellenische, die 
germanische Zeit? Zu den bisherigen Abgrenzungen liegt 
keine wirklich historische Nötigung vor, und die Abschnitte 
sind von unverhältnismässiger Ungleichheit. Besonders das 
Wort Altertum scheint mir überlebt. Man verbindet doch 
mit ihm unwillkürlich den Begrifif des Erloschenen, Mumien- 
haften, mit dem selbstgefälligen Nebengedanken an die so viel 
bessere Gegenwart. Es giebt aber nur eine Geschichte, und 
alles, was wir haben und sind, wurzelt in der allerältesten 
Zeit. Wir verdanken nichts uns selbst allein; keine Er- 
rungenschaft der „Neuzeit** auf technischem, auf naturwissen- 
schaftlichem, auf welchem Gebiet es auch sei, überhebt uns 
der Verpflichtung des Dankes gegen die „Alten**, die zu allem 
den Grund gelegt, überall den Boden bereitet, überall min- 
destens die Vorbedingungen für das Neue geschaffen haben. 
Das irreführende Wort „Altertum** sollte in unserer dünkel- 
haften Zeit , die sich immer mehr von Griechentum abzu- 
wenden anschickt und auf ihre Kultur pocht, ganz ausser 
Gebrauch kommen, besonders bei den Philologen selbst. Sind 
die Hellenen alt? Sind sie es je gewesen oder etwa geworden ? 
Thronen sie nicht dö-avaxot xac ay/jptp wie Homers Götter 
in ewiger olympischer Lebensheiterkeit und Jugend vor un- 
serer Phantasie ? Gerade ihr ewiges Jungsein ist es, was wir 
ihnen ablernen sollen, wenn wir können! Wie kann man 
Homer und Pheidias , die Ewigjungen , mit dem Wort die 
„Alten** beleidigen! All solche Trennungen und Unterschei- 
dungen laufen auf unhistorische Denkweise hinaus, während 
gerade in der klassischen Philologie neuerdings die richtige, 
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historische, immer grössere Fortschritte macht, ein Zusammen- 
hang, in den auch diese Arbeit eingereiht werden möchte. 
Als eine Wirkung des historischen Prinzips ist es aufzufassen, 
wenn neuerdings die eidographische Literaturgeschichte in 
Aufnahme kommt, so mangelhaft ihr Verfahren an sich auch 
ist. Denn die Literatur ist ein Ganzes, und sie nach Gat- 
tungen zu zerschneiden und die Entwicklung jeder einzelnen 
von Anfang bis zum Ende getrennt zu geben , scheint mir 
Barbarei. Jetzt aber ist man in der Lage, die Entwicklung 
der einzelnen Gattungen überhaupt besser zu verstehen, als 
früher. Man fängt jetzt an, etwa die Metrik mit Wilamo- 
wiTZ in ihrem Werden zu betrachten, nicht als vollendetes 
System, wie Hermann tat. Wir haben eine Geschichte der 
antiken Kunstprosa, die von Gorgias bis in die Renaissance 
herabführt, eine Geschichte des Dialogs, des Mimos, einzelne 
Motive werden von den ältesten griechischen Dichtern bis zu 
den spätesten Römern durch Komödie, Keramik und Elegie 
herab verfolgt. Ueberall geht man mit Recht und mit Erfolg 
darauf aus , die Spuren geistiger Einheiten durch das ganze 
klassische Altertum zu verfolgen. Noch aber sind der Litera- 
turgattungen genug, deren Geschichte nicht dargestellt ist, 
die feineren Abarten wie der Protreptikos, das Propemptikon 
u. a. harren nach einer gesonderten Darstellung. Alle jene 
Werke aber leiden an einem Mangel, sie setzen zu spät ein. 
Sie geben eine bestehende Gattung und verfolgen sie durch 
viele Jahrhunderte , aber der Kopf fehlt ; ^ man wirft nicht 
einmal die Frage auf, ob diese Gattungen nicht schon vor- 
her bestanden. Bei den Griechen ist nichts älteres zu er- 
mitteln, also hat überhaupt nichts Aelteres bestanden. Eine 
brüchige Logik! Wenn Gorgias seine Stileigentümlichkeiten 
selbst geschaffen oder von seinem sikulischen Lehrmeister 
übernommen hat, so müsste er einer der epochemachendsten 
Geister aller Jahrhunderte gewesen sein. Denn seine Wir- 
kungen gehen nach Nordens Werk durch alle Zeiten und 
Länder. Den Zusammenhang des Renaissancestils mit der 
Gorgianischen Manier scheint Norden mir völlig mit Recht 
zu konstatieren. Die Wirkungen des Sophisten wären dann 
also weit nachhaltiger gewesen , als die des Sokrates , dessen 
Bedeutung sich mit weit bescheideneren Zeitgrenzen begnügen 
muss. War denn Gorgias von Leontinoi wirklich ein so gi- 
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gantisches, weltbewegendes Genie? Bei Piaton erscheint er 
doch ganz anders ! Man möge dagegen einwenden, was man 
wolle , eine Aporie bleibt übrig , dem hochverdienstlichen 
NoBDENschen Werk fehlt der Kopf. Es ist anorganisch ge- 
baut. Wir werden nicht allmählich auf eine Höhe geführt 
und von da weiter und langsam bergab geleitet, sondern so- 
fort sind wir auf der Höhe, von der es dann nur noch ein 
Herabsinken gibt. Das trifft nicht etwa Norden allein, der 
Mangel ist allgemein. Oder glaubt man im Ernst, dass die 
Geschichte des Mimos in Griechenland beginne? Dass die 
aiolische Lyrik ihre Formen nur dem griechischen Volksge- 
sang entnahm? Dass die Schwurformel Achills eine Erfin- 
dung Homers sei? Dass die sokratische Methode nicht älter 
sei als Epicharmos? u. s. w. ! Die landläufigen Erklärungs- 
versuche von ländlichen oder städtischen Ueberlieferungen, 
vom erweiterten Gesichtsfeld, Aufblühen des allgemeinen Wohl- 
standes im 5. Jahrhundert etc. sollten nachgerade in ihrer 
Unzulänglichkeit erkannt sein. Der Wohlstand und das Er- 
starken des Volks kann wohl den Mutterboden darstellen, 
ohne den jene Blüten nicht ihre Nahrung finden würden, er 
kann auch seiner Eigenart gemäss gestaltend auf sie ein- 
wirken. Nie und nimmer aber kann er die Keime selbst 
schaffen, diese müssen a priori vorhanden sein und aus ihnen 
können sich dann die schönsten Gebilde entfalten. Der Wind 
streut die Keime über Flur und Feld und hier und da er- 
wächst ein Baum. Woher er stammt, woher die Saat kam, 
ist schwer zu bestimmen. In der Natur aber ist kein Bei- 
spiel der Selbstzeugung nachweisbar , kein noch so geringes 
Individuum ist voraussetzungslos entstanden. Für die Gat- 
tungen des hellenischen Schrifttums aber fragt niemand nach 
dem ersten Ursprung. 

Die Theologen ihrerseits statuieren ebenfalls eine Reihe 
von Literaturgattungen, sie reden von Klageliedern, Krank- 
heits-, Buss-, Unschuldsliedern u. s. w., und wieder andere 
Gattungen werden von den Orientalisten unterschieden. Wie 
die Klassikerexegese jetzt die Geschichte einzelner Motive und 
Literaturzweige geschichtlich darzustellen und abzuleiten sucht, 
so sollte sie nun auch über die Grenzen ihres engeren Gebiets 
hinausblicken und prüfen, wo sie bei jenen älteren Entwick- 
lungen anknüpfen kann. 
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Vorliegende Arbeit verfolgt den Zweck, einen Zweig der 
griechischen Literatur, den philosophischen Dialog, bis in 
seine frühesten Anfänge zurückzuverfolgen. Rudolf Hirzels 
Werk „Der Dialog" entwickelt das Werden und Vergehen der 
Gattung, er überschreitet bei weitem die Grenzen seines philo- 
logischen Spezialfachs, wenn er bis in die neueste Zeit herab- 
steigt, und man kann ihm für die Gründlichkeit seiner Dar- 
stellung auf diesen Gebieten nur Dank wissen. Dass jedoch 
der Orient bei ihm zu kurz kommt, dass er besonders den 
buddhistischen Dialog bei weitem nicht genügend gewürdigt, 
glaubt Verf. im folgenden nachgewiesen zu haben. Der Wert 
des HiRZELschen Buches, besonders für die griechischen Teile, 
bleibt dadurch unberührt. Das Gespräch des Lebensmüden, von 
dem in vorliegender Arbeit ausgegangen wird, ist nach Vf.'s 
Ansicht ein Niederschlag ägyptischer Literatur auf die israeliti- 
sche, wie unten zu zeigen. Im Zusammenhang des prophetischen 
Zeitalters will es verstanden werden, wenn es auch selbst nicht 
der prophetischen, sondern der Weisheitsliteratur angehörte 
Dann werden die Sagenmotive des Stoffes analysiert und die 
Versuchung Hiobs auf eine Ordalsage zurückgeführt, wobei 
auf die weite Verbreitung des Ordalmotivs in der Weltlite- 
ratur hingewiesen wird. Ein ganzer Sagenkreis der Versuchungs- 
geschichten reiht sich daran, der offenbar auf konkreten Ein- 
richtungen, priesterlichen Ueb erlief er ungen ältester Zeit be- 
ruht, wie das später einmal genauer zu zeigen wäre. Aus 
dem Priesterrecht entsteht das weltliche, aus dem Fas das Jus. 
Das Ordal, das Talionsrecht und viele Rechte des Barbaren- 
tums verschwinden vor dem immer lauter sich erhebenden Ruf 
nach dem Gesetz. Es entsteht die ethische Revolution, die 
Kultgerechtigkeit weicht dem Sittengesetz, der Richterkönig 
dem Aisymneten, dem Gesetzgeber, der allen Hader im Volk 
durch seine Legislation schlichtet. Das Deuteronomium und 
Esra, Manu, Solon, Lykurgos, Charondas, Zaleukos u. a. ge- 
hören offenbar in einen grossen Zusammenhang, den weiter 
zu verfolgen hier leider unmöglich ist, dessen Darstellung aber 
und Verbindung mit der grossen ethischen Vertiefung Vf. an 
anderer Stelle versuchen möchte. Es käme da u. a. dar- 
auf an, die Wege aufzudecken, die vom Babylon Hammura- 
bis zunächst nach Gortyn und Sparta führten. Die Rhetorik 

^ COENILL, Einleitung in das Alte Testament* S. 232. 
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ist im ältesten Aegypten nachweisbar, ein hoher Beamter aus 
der Zeit Amenophis' III. rühmt sich u. a. : „Die Redekunst 
war in meiner Gewalt nach allen ihren Seiten hin" ^ und der 
ganze Orient hat an ihrer Ausbildung mitgearbeitet, wie 
auch einmal im Zusammenhang zu zeigen wäre. An Daten 
fehlte es gewiss nicht. Aus dem höfischen Leben entwickelten 
sich die Agone, die künstlerischen Wettkämpfe zur Erheite- 
rung der Herrscher, Mit dem Erwachen des Volksbewusst- 
seins infolge langer innerer Kämpfe wird die Kunst der wohl- 
gesetzten Rede Gemeingut, wie die „Geschichte des Bauern** 
zeigt, Recht und Gesetz erheischen grosse Gewandtheit in 
der Handhabung des Worts, das Prozessleben erzeugt die ge- 
richtliche Beredsamkeit und üebung in dialektischer und dia- 
logischer Kunst. Neue Ideen der Zeit geben den Inhalt, 
neue Zustände die Form des nunmehr auch allgemeinere 
Fragen behandelnden, schliesslich zur Philosophie sich erheben- 
den Dialogs. Die Not des Beklagten zwingt zu dialektischer 
Ausbildung zum Zweck der wohlgesetzten und wirkungsvollen 
Verteidigungsrede. Allmählich löst sich die so gewonnene 
Herrschaft über das Wort und die Kunst der Ueberredung 
vom konkreten Rechtsfall ab und wählt sich eigne Themata, 
um sich zu betätigen. Die Sophistik sieht ihren Stolz darin, 
paradoxe Gedanken durchzuführen mit dem hohen Gefühl der 
Herrschaft über die Rede und somit über viele Gefahren und 
Anfeindungen, ursprünglich vor Gericht. Das ist in ganz 
groben Umrissen die Entwicklung der Beredsamkeit in dieser 
Hinsicht. Es kommt alles darauf an, die Urgeschichte des 
XoYOQ 5Lxavtx6$ zu erfassen, denn hier liegen unendlich viele 
Keime späterer Bildungen. Die Dialektik beruht wohl auf 
priesterlicher Geheimkunst, wie hier nicht näher dargetan 
werden kann. Ihre Entwicklungsphasen lassen sich auch z. T. 
noch aus ältester Urzeit herleiten, aus Babylon. Eine grosse 
Rolle spielt dabei die Entstehung der Induktion und des be- 
wussten logischen Denkens und Schliessens, für die Aristoteles 
einen Markstein oder Höhepunkt, keineswegs etwa den An- 
fang bedeutet, von unten ausgeführt werden soll. Eine hohe 
Entwicklung der Dialektik zeigen die indischen Gespräche, 
deren Bedeutung für Piaton gewaltig ist. Da sieht man die 
Dialektik aus der kunstvollen Stilistik erwachsen und die 



* Zeitschr. f. ägypt. Sprache u. Altertum sk. 1876, 97 f. 
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sokratische Induktion erzeugen. Wie mit dem erwachenden 
Volksbewusstsein die Ethik erblüht, die Sehnsucht nach Be- 
siegung alles Leids, nach Wahnerlösung die Völker durch- 
zieht , wie das zur Philosophie erhoben den Eudämonismus 
Buddhas und der Griechen erzeugt und so vom Ganges ein 
vielverschlungener aber wohl erkennbarer Weg zur athenischen 
Stoa führt, das ist ein sa grosser, erhebender Zusammen- 
hang, dass ihm eine grosse, würdige Darstellung gewidmet 
werden müsste. Der Exkurs gibt nur einige Andeutungen 
dazu. 
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I. 

Das Buch Hiob und das ägyptische „Gespräch eines 

Lebensmüden mit seiner Seele". 

In den „Abhandlungen der Berliner Akademie der Wis- 
senschaften" veröfifentlichte Adolf Erman im Jahre 1896 ein 
wunderbares Denkmal altägyptischer Literatur unter dem Titel : 
„Gespräch eines Lebensmüden mit seiner Seele. Aus dem 
Papyrus 3024 der Königlichen Museen." Der Papyrus war 
vorher schon von anderen Aegyptologen, besonders von Maspero 
behandelt worden, aber erst Erman war es vorbehalten, in der 
genannten Abhandlung das Verständnis der Schrift, soweit ihr 
fragmentarischer Charakter das erlaubte, ganz zu erschliessen. 
Freilich musste manches zweifelhaft bleiben, da der Text viele 
unbekannte Worte enthält und ausser der Berliner Hand- 
schrift keine weitere vorhanden ist. Ausserdem fehlt leider 
der Anfang, der alle Voraussetzungen der Handlung enthielt, 
und man ist auf Rückschlüsse aus dem weiteren Verlauf der 
Erzählung angewiesen \ Das Schriftstück gehört nach Erman 
dem mittleren Reiche an und ist etwa um d. J. 2000 v. Chr. 
verfasst, also in jener durch ihren wunderbar geschmückten 
Stil und ihren Reichtum an literarischen Produktionen denk- 
würdigen Periode , aus der so viele wichtige Texte erhalten 
sind. Was sich nun über den Inhalt aussagen lässt, ist nach 
Erman etwa folgendes: 

Es ist von einem Unglücklichen die Rede, dessen Leiden 
und Schicksale wir aber nicht kennen, sondern nur aus dem 



^ Eine Uebersetzung nebst kurzer Einleitung liegt auch in der Samm- 
lung der „Handbücher der Königlichen Museen zu Berlin" vor, und zwar 
in dem Bande „Aus dem Papyrus der Königlichen Museen** von Adolf 
Erman und Fritz Krebs. Berlin 1899. S. 54 ff. 
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Zusammenhang erraten können. Er war ein sanftmütiger 
Mann , nicht einer von denen , welchen alles glückt. Der 
Sanfte geht zu gründe, klagt er, der Trotzige kommt zu allen 
Leuten hin (XXXI). Er erfuhr das an sich selbst, das Leid 
trat an ihn heran, er verfiel, wie es scheint, in schwere Krank- 
heit, und nun erwies sich die Treue seiner Freunde in ihrer 
ganzen Haltlosigkeit, „der Bruder, der mit ihm (dem Kran- 
ken) ist, wird zum Feinde" (XXXV) ^ Herbe Klagen über 
falsche Freunde entfahren ihm. „Die Brüder sind schlecht, 
die Freunde von heute sind nicht liebenswert" (XXIX). „Es 
gibt kein menschliches Antlitz mehr, einer blickt schlimmer 
als der andere!" (XXXVIII). „Es fehlt an Treuen" (XLI). 
„Ich bin mit Elend beladen ohne einen Treuen" (XLIII). 
Also Krankheit und Not lasten auf ihm und die Falschheit 
derjenigen, die ihm einst im Glück anhingen, nagt an seinem 
Herzen. Undank ist sein Lohn, seine Wohltaten von gestern 
sind heut vergessen (XXXXI). Er selbst ist das Opfer der 
Gewalttat geworden, sonst würde er nicht klagen: „Die Herzen 
sind frech, ein jeder nimmt die Habe seines Nächsten fort" 
(XXX). „Die Herzen sind frech, der Mann, auf den man 
sich stützt, hat kein Herz" (XXXIX). Aber nicht genug, 
dass er der Freveltat anderer zum Opfer fiel, wird er, wie es 
scheint , selbst vor Gericht gezogen , und auch dort von ty- 
rannischen Richtern ungerecht behandelt. Er sehnt sich nach 
einer besseren Welt, wo ihm sein Recht werden wird. Dort 
ist alles so schön, wie es auf Erden sein sollte. „Thot richtet 
mich, der die Götter befriedigt; Chons verteidigt mich, der 
wahrhaftige Schreiber ; Re hört, wenn ich rede . . . ; Isdes ver- 
teidigt mich" (VII). Hier auf Erden ist er rettungslos den 
Gewalthabern verfallen, sein Name hat seinen guten Klang 
verloren und er wird von allen mit Schimpf und Spott über- 
häuft (XXI— xxvin). 

Soviel lässt sich etwa aus dem Vorhandenen über die 
Vorgeschichte unseres Dialogs erschliessen. Die Aehnlichkeit 
mit der Geschichte Hiobs springt sofort in die Augen. Das 
ägyptische Gedicht hat nun die Form eines Dialoges , der 
Lebensmüde unterhält sich mit seiner eigenen Seele. Er selbst 
verwünscht sein Dasein und ersehnt nichts heisser, als den 



^ üeber Setzung nach Adolf Erman. 
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Tod. Die Seele dagegen rät. ihm ab und empfiehlt ihm, sich 
mit den heiteren Seiten des Daseins über alles Erlittene zu 
trösten. Er soll dem Vergnügen folgen und der Sorgen ver- 
gessen (XVI). Der Lebensmüde, den all seine Freunde im 
Stich gelassen haben, ist als echter Aegypter nur wegen einer 
Sorge unschlüssig: Wer wird ihm die gebührenden Ehren 
nach seinem Abscheiden erweisen? Er bittet seine eigene 
Seele, statt der treulosen Anverwandten und Freunde für ihn 
einzutreten und ihm die Opfer und Gebräuche zu vollziehen, 
damit er glücklich zum „Westen" gelangen könne. Sie aber 
versagt ihm diesen Dienst , sie will überhaupt nicht sterben 
und sich im Totenreich niederlassen. 

Hier setzt die erhaltene Handschrift ein. In Gegenwart 
irgend welcher Zeugen streiten sich nun der Mensch und seine 
Seele (vgl. Erman S. 8). Ungestüm bittet der Lebensmüde seine 
Seele, ihm den letzten Dienst zu erweisen, den ihm die Menschen 
versagen. Sie scheint ihn verlassen zu wollen, er überredet sie, 
ihm zu folgen. Sie ergeht sich in höchst ketzerischen Bemer- 
kungen über den Unwert der Bestattungsgebräuche und fordert 
ihn mit Anklängen an den Maneros^ zum Lebensgenuss auf*. 
Nun bietet er wieder alle Künste seiner Beredsamkeit auf, 
schildert das Elend seiner Lage, die Schlechtigkeit der Welt 
und die Vorzüge des Hinscheidens mit so glänzender Rhetorik, 
dass die Seele schliesslich nachgibt und sich bereit erklärt, 
seine Bitten zu erfüllen und ihm in das Jenseits zu folgen. 
Soweit unser Gedicht. 

Die ganze Vorgeschichte des Mannes , von dem es han- 
delt, gemahnt an Hiob, ferner seine Todessehnsucht, seine 
Klagen, dann die Form des Dialogs u. a. Wir werden jetzt 
im einzelnen beide Dichtungen vergleichen und dabei weitere 
Aehnlichkeiten finden. 

Die Rede des Lebensmüden, durch die er den Sieg er- 



^ Ueber das ägyptische Trinklied, das man nach Herodot II 79 Ma- 
neros nennt, vgl. m. Ausf. Rhein. Mus. 1904, S. 203, Erman 1. c. S. 45, 
Maspero, Etudes egyptiennes p. 187. 

"^ Hierin nur die leichtlebige Philosophie der Trinklieder zu er- 
blicken , ist verfehlt. Es liegen Spuren geistiger Kämpfe vor. Die 
Skepsis wagt sich hervor, das alte Kultwesen wird angetastet. Man 
könnte an Buddha denken, der die brahmanische Askese aufgibt, Speise 
und Trank geniesst und sich der wirklichen Weisheit zuwendet. Der 
Pessimismus des homerischen ünterweltssängers ist antizipiert. 
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ringt , zerfällt in vier Hauptteile , die sich deutlich von ein- 
ander abheben, weil jeder für sich ein geschlossenes Ganze 
bildet. Jeder ist strophisch gegliedert und jede Strophe 
beginnt mit derselben Zeile ; in dem ersten Teil lautet die 
Anfangszeile jeder Strophe : „Siehe mein Name wird ver- 
wünscht — ", in dem zweiten: „Zu wem spreche ich heut?", 
in dem dritten: „Der Tod steht heute vor mir — ", in dem 
vierten: „Wer dort ist, wird — "^; der erste Teil enthält 
8 Strophen, der zweite 16, der dritte 6, der vierte 3. Das 
ganze ist somit als Dichtung deutlich gekennzeichnet. Der 
erste Teil schildert in Gleichnissen die Lage des Unglücklichen, 
den bösen Leumund, den er nun bei jedermann geniesst. Es 
klingt wie eine Kette von Verwünschungen oder Schmähungen, 
wie solche sonst gegen andere gerichtet sind (vgl. das Harf- 
nerlied ^ u. a. Dirae). Der zweite Teil schildert das Elend 
der Zeit, die Schlechtigkeit und Treulosigkeit der Menschen, 
die Ungerechtigkeit der Regierenden und gemahnt an Hiobs 
Reden, an' die Propheten und an Hesiods Mahnlieder. Der 
dritte Teil ist ein Hymnus an den Tod, voll schwärmerischer 
Inbrunst, an Liebeslieder der Aegypter und an das Hohelied 
erinnernd. Die Schlussrede schildert das Glück und die Tä- 
tigkeit desjenigen, der im „Westen", im Totenreich angelangt 
ist. Jeder dieser Abschnitte besteht für sich und lehnt sich 
in keiner Weise an den andern an. Es wäre denkbar, dass sie 
ursprünglich für sich bestanden und erst von dem Schreiber 
unseres Textes zu einem Ganzen zusammengestellt worden 
seien. Der bedeutendste Teil , der zweite , war ein soziales 
Kampflied. Der erste mag aus einem Spottlied hervorgegangen 
sein oder enthielt eine bittere Klage. Die beiden letzten at- 
men tiefste Resignation und Verzweiflung. Im ganzen ist 
freilich die Grundstimmung der Teile ziemlich übereinstim- 
mend, sodass man an einen Verfasser denken kann. Viel- 
leicht beruht die Einheitlichkeit der Stimmung aber auch auf 
den allgemeinen Zuständen, wie etwa im prophetischen Zeit- 
alter, und dann ist man doch wieder versucht, nur an einen 
Redaktor zu denken, zumal die Reden inhaltlich so allgemein, 
gehalten sind, so wenig Persönlich-Individuelles enthalten, dass 

* Man könnte dies mit dem Psalm 119 oder dem gleichmässigen 
Versschluss in Psalm 136 vergleichen. 

^ H. BbüGSCH, Zeitschr. f. ägypt. Sprache u. Literatur 1888, 1 fF. 
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sie gar nicht auf einen bestimmten Fall gedichtet zu sein 
scheinen, die Fabel vielmehr nur als Vor wand für ihre Auf- 
reihung zu betrachten ist, wie etwa bei den Sprüchen Ahi- 
kars, Hesiods u. a. Und in der Tat wird man sich letzterer 
Ansicht zuneigen müssen, zumal einige Teile jener Reden mit 
sonstigen Bruchstücken ägyptischer Lyrik wörtlich überein- 
stimmen ^. Insofern können wir uns also trösten , dass der 
Anfang der Handschrift verloren gegangen ist. 

Wir vergleichen nun die vier Lieder mit Hiobs Aus- 
sprüchen. 

Erstes Lied. Hier sind die Uebereinstimmungen noch 
am wenigsten deutlich. Wir setzen der Bequemlichkeit halber 
den Text in Ermans Uebersetzung her. 

1. Sieh, mein Name wird verwünscht, 

sieh, mehr als der Geruch von Vögeln (von Aas) 
an Sommertagen, wenn der Himmel heiss ist. 

2. Sieh, mein Name wird verwünscht, 
sieh, mehr als ein Fischempfanger 

am Tage des Fanges, wenn der Himmel heiss ist. 

3. Sieh, mein Name wird verwünscht, 
sieh, mehr als der Geruch von Vögeln, 
mehr als der Weidenhügel mit den Gänsen. 

4. Sieh, mein Name wird verwünscht, 
sieh, mehr als der Geruch der Fischer, 

mehr als die .... der Sümpfe, nachdem sie gefischt haben. 

5. Sieh, mein Name wird verwünscht, 

sieh, mehr als der Geruch der Krokodile, 

mehr als zu sitzen unter den .... mit den Krokodilen. 

6. Sieh, mein Name wird verwünscht, 
sieh, mehr als ein Weib, 

gegen das zu einem Manne Lüge gesagt wird. 

7. Sieh, mein Name wird verwünscht, 
sieh, mehr als ein starkes Kind, 
gegen das .... gesagt wird .... 

8. Sieh, mein Name wird verwünscht, 
sieh, mehr als eine Stadt des . . . ., 

die Empörung redet und deren Rücken man sieht. 

Vers 1 und 2 stimmen im Schluss, 1 und 3 in der Mitte, 
Vers 2 und 4 inhaltlich überein. Man hat den Eindruck, als 



S. W. Max Müller, Liebespoesie der alten Aegypter, S. 29 ff. 
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ob hier allmählich durch Nachahmung eine Gruppe Yon ähn^ 
liehen Versen sich bildete, die ein Redaktor dann zusammen- 
fügte. Die ganze Sammlung nahm dann unser Dichter in sein 
Gespräch auf ^ 

Auch Hiob klagt in ähnlicher Weise, besonders im zwei- 
ten Gesprächsgang, z. B. 19, 17 f. ^ : 

^Mein Atem ist zuwider meinem Weibe, 

und mein Gestank meinen leiblichen Brüdern. 

Selbst die Kleinen verachten mich, 

will ich aufstehen, so verspotten sie mich." 

17,6: 

,Zu einem Sprichwort für alle Welt hat er mich hingestellt, 
anspeien lassen muss ich mich ins Angesicht. ** 

(Vgl. W 69, 12 ff.) 30, 9 f. : 

„Jetzt bin ich ihr Spottlied geworden 

und diene ihnen zum Gerede. 
Sie verabscheuen mich, rücken fern von mir hinweg 

und scheuen sich nicht, mir ins Gesicht zu speien.* 

16, 10 : 

„Man reisst gegen mich das Maul auf, 

schlägt mich schmählich auf die Wangen ; 
insgesamt rotten sie sich gegen mich zusammen. ** — 

Die Klagen über Verspottung und Hohnlieder finden sich 
auch sonst, z. B. W 44, 12 ff. 102, 9 : 

„unaufhörlich lästern mich meine Feinde; 
die wider mich toben, schworen bei mir", 

d. h. nach KaützsCH: „sie bedienen sich meines Namens bei 

Fluchen und Verwünschungen"!, 109, 25 u. a., auch in den 

Klageliedern 2, 15 f.; 3, 14; 45 u. a. Gewiss ist die alttesta- 

mentliche Literatur reich an Spottliedem, die solche Klagen 

als gerechtfertigt erscheinen lassen können, immerhin aber 

wird man die Analogie beachten. 

Diese Beschwerden über Spottlieder beruhen offenbar auf 

wirklichen Tatsachen. Wer einmal eine Geschichte der 

Komödie zu schreiben unternähme, müsste nicht etwa von 

den Spottliedern der Griechen ausgehen, wie das gewöhnlich 

geschieht, er würde in der ägyptischen Literatur eine starke 

parodische Ader, ein echt satirisches Element entdecken. Man 



* Aehnliches öfter in ägyptischer Lyrik. Vgl. meine Ausf. Köln. 
Zeitung, 1902, Nr. 1018. 

* Uebersetzung nach Bäthgen bei Kautzsch. 

Fries, Philosoph. Gespräch. 2 
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denke nur an das Harfnerlied oder die komischen Tierdar- 
stellungen, von denen im Griechischen etwa der Frosch- 
mäusekrieg, das Komische in der Odyssee, das Fragment des 
Asios u. a. beeinflusst waren. Besonders scheint die Gat- 
tung der Schmähgedichte entwickelt gewesen zu sein; persön- 
liche Zwistigkeiten wurden z. T. auf diese literarische Art zum 
Austrag gebracht, wie das in den Geschichten von Archi- 
lochos und BLipponax und der verderblichen Wirkung ihres 
Spottes nachklingt. In hellenistischen Gedichten wie den 
Dirae und dem Ibis Ovids setzt sich das fort. Auch die 
Araber kannten es , und die mittelalterlichen Rügelieder dürf- 
ten damit in Zusammenhang stehen. Ich vermute, dass auch 
unser ägyptisches Lied ursprünglich ein Spottgedicht war und 
dass erst nachträglich von dem Redaktor „dein Name** im 
Versanfang in „mein Name" umgeändert worden ist. Das 
Ganze trägt offenkundig das Gepräge des giftigen Spottes an der 
Stirn und wirkt, besonders in der ersten Hälfte, viel ursprüng- 
licher und verständlicher, wenn man den Personenwechsel vor- 
nimmt. Dass letzterer in Aegypten bekannt und geläufig war, 
bezeugt das Totenbuch, wo sich das mehrfach findet^. Viel- 
leicht liegt aber im obigen Fall auch nur Nachahmung oder 
Anlehnung vor. Die Vorstellungen der ersten Strophen mit 
ihrer derben Urwüchsigkeit scheinen recht dem Volksmund 
entnommen und enthalten offenbar echt volkstümlichen Spott. 
Die zweite Hälfte wirkt ernster und dürfte als Kunstpoesie 
gelten. In der alttestamentlichen Literatur finden sich eben- 
falls solche Spottlieder, die aber in ihrem Pathos und ihrem 
Schwung doch ein weit edleres Gepräge tragen. Homer ist 
voll davon, kein Held, der einen anderen erschlug, lässt es 
sich nehmen , dem Gefallenen Schmähungen in den Hades 
nachzurufen und von den Geiern und Hunden zu erzählen, 
die sein Gebein benagen werden. Man könnte auch an die 
ürsprünglichkeit der erhaltenen Fassung glauben, darf dann 
aber wohl annehmen, dass in den Klagen, die etwa den he- 
bräischen Klageliedern entsprächen, die vernommenen Ver- 
spottungen nachhallen. 



^ Vgl. darüber 0. (jRUPPE, Griech. Culte und Mythen I S. 481. — 
Aehnliches wird ja von manchen für die Erzählungen des Odysseus an- 
genommen (Od. IX— XII). 
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Zweites Lied. Jede Strophe beginnt mit der Zeile : 
Zu wem spreche ich heut?", die im folgenden wegbleibt: 

1. Die Brüder sind schlecht, 

Die Freunde von heut sind nicht liebenswert. 

2. Die Herzen sind frech, 

£in jeder nimmt die Habe seines Nächsten. 

3. Der Sanfte geht zu Grunde, 

Der Trotzige kommt zu allen Leuten hin. 

4. Der mit ruhigem Gesicht ist elend, 
Vernachlässigt wird das Gute an allen Orten. 

5. Wenn einer (dich) durch seine Schlechtigkeit wütend macht, 
So bringt er durch sein böses Tun alle Leute zum Lachen. 

6. Man raubt, 

Ein jeder nimmt die Habe seines Nächsten. 

7. Der Sieche ist treu. 

Der Bruder, der mit ihm ist, wird zum Feinde. 

8. Man erinnert sich nicht an gestern. 
Man tut nicht .... in dieser Stunde. 

9. Die Brüder sind schlecht, 



10. Die Gesichter vergehen. 

Ein jeder hat ein Gesicht (schlimmer?) als das seiner Brüder. 

11. Die Herzen sind frech, 

Der Mann, auf den man sich stützt, hat kein Herz. 

12. Es gibt keine Gerechten, 

Die Erde ist ein Beispiel von Uebeltätem. 

13. Es fehlt an Treue, 

.... als Unwissenden zu dem, was er gelehrt hat. 

14. Es gibt hier keinen Zufriedenen, 
Gehe mit ihm, so ist er nicht da. 

15. Ich bin mit Elend beladen. 
Ohne einen Treuen. 

16. Das Böse schlägt das Land, 
Und es hat kein Ende. 

Raub, Gewalttat, Treulosigkeit und Undank erfüllen die 
Erde, eine Schilderung der aetas ferrea! Die Klagen Hiobs 
und der Propheten über ihre Zeit erwachen in unserem Ge- 
dächtnis ! 

Zunächst betrachten wir unser Gedicht selbst auf die 
Form hin. Die Gedanken sind ohne zwingende Folge lose 
aneinandergereiht, einzelne Zeilen kehren in anderen Strophen 
wörtlich wieder (1, i = 9, i; 2, i = 11, i ; 2, 2 = 6, 2). Per- 
sönliches kommt nicht vor (ausser 15, 1). Es scheint auch 

2* 
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hier mehr eine Sammlung einzelner Sprüche als ein einheit- 
liches Gedicht vorzuliegen. Neues hat sich um Altes grup^ 
piert und so ist ein Komplex, ähnlich anderen Spruchsamm- 
lungen des Orients, entstanden. Inhaltlich verwandt sind be- 
sonders 1, 7, 9, 11, 13, 15, die über die Untreue der Men- 
schen, 3, 4, 12, 16, die über Ungerechtigkeit und Gewalttat, 
und 2 und 6, die über Räuberei klagen. Ganz ähnliches wirft 
Hiob seinen Zeitgenossen vor. Zuweilen klingt es fast wört- 
lich an. 

Papyrus 3024. Hiob. 

1. Die Brüder sind schlecht, 6, is : Meine Freunde haben sich 

Die Freunde von heute sind treulos gezeipft. 

nicht liebenswert. 19, is : Meine Brüder hat er von mir 

7. Der Bruder wird zum Feinde, entfernt, und meine Freunde sind mir 

1 1. Der Mann, auf den man sich ganz entfremdet. Meine Verwandten 

stützt, hat kein Herz, bleiben aus, und meine Bekannten ha- 

13. Es fehlt an Treue. ben mich vergessen u. a. m. Vergl. 

15. Ich bin — ohne meine W 38, 12 : Die mich liebten und mir 

Treuen, freund waren, traten abseits bei meiner 
Fein, und die mir nahe standen, halten 
sich fern. 

Aehnlich Prov. 14, 20 : Sogar seinem Freunde ist der Arme 
verhasst, derer aber, die den Reichen lieb haben, sind viele. 
Und 19, 7: Den Armen hassen alle seine Brüder; wieviel mehr 
halten sich seine Freunde von ihm fern. Sir. 6, 7 M Vertraue 
keinem Freunde, du habest ihn denn erkannt in der Not. 
Denn es sind viele Freunde, weil sie es geniessen können; 
aber in der Not halten sie nicht. Und ist mancher Freund, 
der wird bald Feind .... Es sind auch etliche Tischfreunde, 
und halten nicht in der Not. Weil dirs wohl gehet, so ist 
er dein Gesell . . . . , Gehet dir's aber übel, so stehet er wider 
dich und lässt sich nirgend finden. 37, 4 : Wenn es dem 
Freunde wohl gehet, so freuen sie sich mit ihm ; wenn es ihm 
aber übel gehet, werden sie seine Feinde u. s. w. Zu ver- 
gleichen ist die Mahnung beiPseudo-Menander^: Si 
hominem nobilem honore excidere vides, noli eum vilipendere ; 
sed eum uti decet honora et quantum manus tuae valent, ei 
dona. Eximia enim est iustitia quam facis, dum ei donas qui 



* Kautzsch, Apokryphen des A. T. Ryssel I 276. 

* J. P. N. Land, Anecdota Syriaca, Lugd. Bat. 1862, I S. 160. Vgl. 
BOUSSET , Religion des Judentums im neutestamentlichen Zeitalter, 
S. 8 und 30. 
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bonis et honore excidit. Es handelt sich um Parasiten^ 
wie sie die griechische Komödie , Theophrast , Lukian u. a. 
schildern, aber nicht mehr ernsthaft, sondern satirisch ^. Ueber 
die Aehnlichkeiten mit der ägyptischen Spruchsammlung „Lehre 
des Anii" und den „Unterweisungen des Königs 
Amen — em — het I." (Erman -Krebs 43 ff.) sei nur be- 
merkt, dass auch in jenen alten Lehrgedichten die Klage 
über treulose Freunde eine hervorragende Rolle spielt ^. 

Nächst der Klage über untreue Freunde findet sich am 
häufigsten im Papyrus die über Ungerechtigkeit und Gewalt- 
tätigkeit der Mächtigen. Auch hier lassen sich starke An- 
klänge im Hiob nachweisen: 

Papyrus. Hiob. 

3. Der Sanfte geht zu Grunde, 9, i6 : Der ich, auch wenn ich Recht 
Der Trotzige kommt zu allen habe, nicht antworten darf, zu meinem 

Leuten hin. Widerpart um Gnade flehen muss *. 

4. Vernachlässigt wird das Gute 9, 19: Gilt's den Rechtsweg, — ,wer 

an allen Orten, darf mich vorfordem". — Wäre ich 

12. Es gibt keine Gerechten, unschuldig, — er würde mich zum Be- 

Die Erde ist ein Beispiel von trüger machen. — Er bringt den From- 

LFebeltätern. men wie den Frevler um. — Die Erde 

16. Das Böse schlägt das Land, ist in der Frevler Hand gegeben. — 

und es hat kein Ende. 21 7 ff. : Warum bleiben die Frevler am 

Leben, werden alt, erstarken an Kraft? 
— 21, 80 f. : Der Böse wird entfernt. — 
Wer hält ihm seinen Lebenswandel vor? 
Er hat's getan, wer will es ihm ver- 
gelten ? 

* Vgl. 0. Ribbeck, Abhandlungen der Sächsischen Gesellschaft der 
Wissenschaften. 1884. S. 1 ff. Kolax. 

* Vgl. meine Ausf. Rhein. Museum 57, 270 f. 

' Aehnliche Klagen auf einem ägyptischen Denkmal bei H. 0. Lange, 
Sitzungsber. Berl. Akad. 1903, S. 608. Die alte Klage Donec eris felix 
findet sich übrigens auch bei Eurip. Herakl. 559 91X01 ydp slotv dvöpl 
öoaxüxel xivgg; Aristoph. Plut. 835 f., Thuk. VI 16,4 und sonst häufig. 
Vgl. Plath, Proben chinesischer Weisheit, München 1863, S. 56: Zum 
Essen und Trinken sind ältere und jüngere Brüder zu Tausenden da; 
zur Zeit der Not und in schwierigen Verhältnissen aber auch nicht einer. 
— Zu den bitteren Klagen des Lebensmüden und Hiobs vgl. auch Soph. 
Philokt. 436 ff. , wo den Göttern die Verantwortung für das Uebel in 
der Welt mit Bitterkeit zugeschoben wird. 

* Bei dem Aegypter ist freilich von Menschen, bei Hiob von Gott 
die Rede, aber das Anthropomoi-phe der Schilderung lässt vermuten, dass 
ihr sicher menschliche Erfahrungen zu Grunde liegen, dass Anklänge an 
Klagelieder konkreten Inhalts hier eingewirkt haben. Dasselbe gilt von 
den folgenden Hiobstellen. 
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Man kann auch die Schilderung des 5. Zeitalters bei 
Hesiod in den „Werken und Tagen" (188 ff.) heranziehen, wo 
auch von der allgemeinen Verderbtheit die Rede ist, u. a. m. 

Wer aber den Schaden hat, braucht für den Spott nicht 
zu sorgen! 

5. Wenn einer (dich) durch seine 9, 28: Wenn die Geissei jählings 

Schlechtigkeit wütend macht, tötet, so lacht er über die Verzweif- 

so bringt er (durch) sein böses lung Unschuldiger. 
Tun alle Leute zum Lachen. 

Aehnlich die Klagen des Philoktet bei Sophokles 
(257 f.) : 

Sie, die mich ruchlos, frevlerisch hier ausgesetzt, 
Sie lachen meiner! 

und auch sonst bei den Tragikern, wie das jeweilig durch den 
Zusammenhang gegeben war. 

Die Welt wird von Räubern beherrscht! 

Papyrus. Hiob. 

2. Ein jeder nimmt die Habe 12, e : Wohlbehalten stehen den Räu- 

seines Nächsten. = 6. bem ihre Zelte. — 

6. Man raubt. 24, 2 ff. : Grenzen verrückt man, 

raubt eine Heerde und treibt sie auf 
die Weide. 

Den Esel der Verwaisten treibt man 
fort, nimmt der Witwe Rind zum Pfand. 
Die Armen stösst man vom Wege 
u. s. w. 

24, 9: Man raubt von der Mutter- 
brust die Waise. 

24, u : Bei Morgengrauen erhebt sich 
der Mörder, tötet den Elenden und Ar- 
men, und in der Nacht schleicht der 
Dieb. 

24, le: Im Finstern bricht man in 
Häuser ein. 

Undank ist der Welt Lohn: 

8. Man erinnert sich nicht an Vgl. Kap. 29 f. 

gestern. (Sinn vermutlich: 
was ich gestern Gutes ge- 
tan habe, hat die Welt heut 
vergessen. Erm.) 

Auf die Aehnlichkeiten mit den Mahnungen der Prophe- 
ten braucht kaum hingewiesen zu werden, die Anklänge bieten 
sich überall dar. 
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Drittes Lied: Die Folge ist , dass dem gequälten 
Menschenherzen das Dasein als eine Qual erscheint, der Tod 
dagegen alle seine Schrecken verliert: 

1. Der Tod steht heute vor mir 

wie wenn ein Kranker gesund wird, 

wie wenn man ausgeht nach der Krankheit. 

2. Der Tod steht heute vor mir 
wie der Geruch von Myrrhen, 

wie wenn man am windigen Tage unter dem Segel sitzt. 

3. Der Tod steht heute vor mir 
wie der Geruch der Lotusblumen, 

wie wenn man auf dem Ufer der Trunkenheit sitzt. 

4. Der Tod steht heute vor mir 
wie ein Regenbach, 

wie wenn einer aus dem Kriegsschift' zu seinem Hause kommt. 

5. Der Tod steht heute vor mir 
wie eine Himmelsentwölkung, 

wie einer, den ich .... zu dem, was er nicht wusste. 

6. Der Tod steht heute vor mir 

wie jemand sein Haus wiederzusehen wünscht, 

nachdem er viele Jahre in Gefangenschaft verbracht hat. 

Ein Lied voll tiefer Empfindung und ansprechender Bil- 
der! Man möchte es ein Liebeslied an den Tod nennen, so 
erinnert es in seiner zarten Innigkeit an die erhaltenen Liebes- 
lieder, die ihrerseits wieder dem canticum nahestehen. Auch 
an dieses wird man hier gemahnt. Vermutlich ist auch unser 
Lied nicht aus einem Guss entstanden, doch möchte man hier 
eher an einen Verfasser glauben , als bei den ersten. Li 
einem assyrischen Brief klagt jemand, der beim König in 
Ungnade gefallen ist, er schmachte im Elend, „Ich 
beuge mein Haupt zu den Toten; Leute, die tot sind, haben 
Ruhe". S. Jeremias, Das Alte Testament im Lichte des alten 
Orients, S. 331 (vgl. Ahikar). Für den Inhalt sei auch der 
Bietor Alkidamas erwähnt, der ein „Lob des Todes" verfass'te, 
und Hegesias üetatö-avaTO?, der in seinem 'ATTOxapxepwv ganz 
ähnliche Gedanken aussprach (Cic. Tusc. I 34, 83 ; Val. Max. 
8, 9 ext. 3 u. a.). 

Wir erinnern uns der ersten Rede Hiobs, wo er sein Da- 
sein verwünscht und den Tod herbeiruft, wie jene, „die da 
harren auf den Tod, er aber kommt nicht, die nach ihm gra- 
ben, eifriger als nach Schätzen; die sich freuen würden bis 
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zum Jubel, jauchzen würden, wenn sie das Grab fänden" etc. 
(3, 21 ff.). Vgl. auch 6, 9 ff., 14, 13 ff., Apk. Joh. 9, e. 

Vi erte s Lied: 

Wer dort ist, wird ja 

.... als ein lebendiger Gott 

und straft die Sünde an dem, der sie tut. 

Wer dort ist, wird ja 

im Sonnenschiff stehen 

und verleiht das Erlesenste an die Tempel. 

Wer dort ist, wird ja 

ein Gelehrter sein, dem man nicht gewehrt hat, 

und bittet den Re, wenn er redet. 

Erman vermutet, dass im letzten Vers auf wirkliche Er- 
lebnisse des Mannes angespielt wird. 
Vgl. Hiob 3, 13 f. : 

,So läge ich nun und rastete, 

wäre entschlafen und hätte Ruhe^ 
bei Königen und Ratsherren der Länder, 

die (Pyramiden?) für sich bauten, 
oder mit Fürsten, reich an Geld, 

die ihre Häuser mit Silber füllten. 
Dort hören Frevler auf mit Toben, 

dort haben Ruhe, deren Kraft erschöpft ist. 
Es rasten die Gefangenen allzumal, 

sie hören nicht des Frohnvogts Ruf. 
Klein und Gross gilt dort gleich, 

und frei ist der Knecht von seinem Herrn." 

Diese und ähnliche Stellen im A. T. hängen mit den zum 
vorigen Lied zitierten zusammen , woraus man allerdings 
wieder auf Zusammengehörigkeit der Lieder 3 und 4 schliessen 
könnte. Dem Hiobdichter lagen sie vielleicht schon vereinigt 
vor, ursprünglich aber bestand doch wohl jedes für sich. 

Das Manerosfragment. Ein Teil des Seelenge- 
spräches nun stimmt wörtlich mit dem Maneros überein, je- 
nem berühmten, in mehreren Rezensionen erhaltenen Trink- 
liede, das W. Max Müller * nach Herodot II 79 den Maneros 

^ Damit vergleicht A. Jeeemias die Worte aus einer babylonischen 
Klage: „Ich beuge mein Haupt zu den Toten; Leute, die tot sind, haben 
Ruhe" (Hölle u. Paradies bei den Babyloniem, s. Alt. Orient I, 3. 2. Aufl, 
S. 8). Die ganze dort mitgeteilte Klage eines Königs, der stets fromm 
war und doch in Krankheit und Elend verfällt, zeigt (auch im Ausdruck) 
Uebereinstimmungen mit Hiob! Auch jener König gelangt wieder in den 
Besitz aller verlorenen Güter. 

* Die Liebespoesie der alten Aegypter S. 29 f. 
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nennt. Es enthält starke Angrifife gegen den Totenkult und 
wurde wegen seines ketzerischen Inhalts von der Priesterschaft 
vielfach unterdrückt. Im Seelengespräch findet es sich als 
Rede der Seele, die den Lebensmüden dadurch von seinen 
Todesgedanken ablenken will. Geniesse dein Leben, die Hoff- 
nungen auf das Jenseits sind doch eitel. Das klingt eigen- 
tümlich im Munde dieser Sprecherin, man wird auch hier 
spätere Einfügung annehmen. So scheint das ganze Seelen- 
gespräch aus Liedern zusammengefügt zu sein und die Hand- 
lung des Gesprächs, offenbar ein alter, volkstümlicher Stoff, 
diente zur Aufreihung dieser Dichtungen. 

Jene Manerosstelle führt aus, eine jeder, gross und klein, 
ob er Paläste aus Granit baute oder am Strande elend um- 
kam, muss den gleichen Weg gehen, von dem es eine Wieder- 
kehr nicht gibt, durchaus der griechischen Lyrik geläufige 
Vorstellungen ^ Dass auch im Hiob ähnliches vorliegt, zeigt 
die oben zitierte Stelle (K. 3). In Aegypten findet sich das 
Lied schon im alten Reich, stammt also aus Zeiten, in denen 
der Totenkult noch nicht so entwickelt war, wie später. Wann 
die Idee nach Israel gelangte, bleibt unentschieden. 

Unser Ergebnis ist im besonderen, dass hauptsächlich 
die ersten Teile des Hiob beeinflusst scheinen, und zwar 
reichen die Spuren kaum über den zweiten Gesprächsgang 
hinaus. Ferner ergibt sich, dass sich nur in den Reden 
Hiobs Uebereinstimmungen mit dem ägyptischen Buch heraus- 
stellen, nicht in denen der Freunde. Am deutlichsten tritt 
die Anlehnung hervor in Hiobs Selbstverwünschung (K. 3) und 
im ersten Teil seiner Antwort auf Bildads erste Rede (K. 9). 
Daneben zeigen Spuren der Einwirkung die Kapp. 6, 12, 17, 19, 
21 (24), ausserdem natürlich die Erzählung von Hiobs Un- 
glück in der Einleitung, abgesehen von dem Prolog im Him- 
mel und der Wette. Mit diesen Tatsachen wird die Hiob- 
kritik zu rechnen haben. 

Das Seelengespräch war nicht die unmittelbare Quelle 

^ Vgl. Rhein. Mus. 1904, 203 ff. , wo Belege dafür gesammelt sind. 
Hinzuzufügen ist noch Baruch. 3, iiff., wo wörtliche Anklänge an das 
Seelengespräch vorliegen. Vgl. auch Ilias 9, sis ff., wo Achill die Worte 
des Maneros (Rhein. Mus. 1. c. S. 204) gleichsam zitiert. Der pessi- 
mistische Gedanke Hiobs : Die Natur blüht stets weiter , der Mensch 
altert und stirbt für immer (14, 7) findet sich übrigens u. a. (Rhein. Mus. 
1. c. 202) bei Bakchylides ep. III 80 ff. Blass. 
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des Hiobdichters, es genügt zu konstatieren, dass die israeli- 
tische Literatur seinerzeit überhaupt von der ägyptischen stärk 
beeinflusst war. Man kennt ja noch andere ägyptische Dia- 
loge, wie den von „Schakal und Katze" ^ u. a., die ebenfalls 
zum Teil philosophischen Inhalts waren. 



n. 
Hiobs Rechtsgang. 

1. Das Gottesurteil. 

Nachdem das vorige Kapitel gezeigt hat, dass für das 
Buch Hiob nicht nur vereinzelte Spuren fremder Einwirkung, 
sondern ganz bestimmte literarische Einflüsse nachzuweisen 
sind, haben wir das eigentliche Gebiet unserer Untersuchung 
betreten, auf dem wir uns nun umsehen müssen, um für wei- 
teres Forschen Richtung und Wege zu ermitteln. Es kommt 
darauf an, nach zwei Seiten hin festzustellen, wie unser Buch 
eigentlich in der Weltliteratur historisch einzureihen sei, ein- 
mal dem Inhalt nach und zweitens hinsichtlich seiner bisher 
so unrichtig beurteilten Kunstform. ' Unsere Betrachtung wird 
aber diese beiden Fragen nicht gesondert behandeln, vielmehr 
wird sich eins aus dem andern ergeben. 

Durch die ganze Weltliteratur zieht sich ein Motiv, das 
in seiner vollen Bedeutung bisher noch nicht vollauf ge- 
würdigt worden ist, das Motiv des Gerichthaltens. 
Gewiss haben Naturvorgänge, das Menschenleben in der Fa- 
milie wie in der Oeffentlichkeit u. a. der Volksphantasie reiche 
Nahrung zur Legendenbildung geboten, wenige Vorgänge aber 
in so intensiver Weise, wie die Gerichtshaltung. Der Richter, 
die streitenden Parteien, das Urteil, das sind Züge und Tat- 
sachen, die unauslöschlich in der Phantasie haften und in 
tausendfacher Abänderung wiederkehren. Einen noch viel 
mächtigeren Nimbus aber hat das Rechtswesen bei den Ur- 



^ Vgl. R:ßviLL0UT, Revue egyptologique I ff. (sehr unsichere Le- 
sungen). GuNKEL, Zum religionsgeschiclitliclien Verständnis des Neuen 
Testaments (Forschungen I, Heft 1, S. 25. 27). Ohne Günkels Schrift 
zu kennen war ich zu demselben Resultat gelangt. Vgl. auch das „grosse 
Gespräch des Esels und der Katze", von dem im Totenbuch (125, 40 
Pierret) die Rede ist. 
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Völkern und den ältesten Kultumationen, bei denen das Rich- 
teramt in den Händen der Priester lag. Das Finden des 
Urteils aber geschah ursprünglich nicht durch sachliche Abwä- 
gung von Indicien etc., wie es jetzt selbstverständlich erscheint; 
vielmehr musste die unentwickelte Handhabung der Justiz in 
den meisten Fällen von vornherein daran verzweifeln, ein sach- 
lich richtiges Urteil zu fällen ; es fehlten alle Mittel, die wah- 
ren Täter zu finden, für diese gab es tausend Mittel sich der 
Strafe zu entziehen. Als Ersatz trat die Verweisung an die 
göttliche Instanz ein. Die Gottheit selbst wurde befragt, es 
entstanden die Gottesurteile und die ihnen naheverwandten 
OrakeP. Nicht unbedeutend ist die Rolle, die diese Ordalien 
im Mythos und in der Literatur spielen. 

Das Gottesurteil als Rechtsmittel ist so alt wie die Ge- 
schichte der Menschheit. Wie es noch heut bei den Natur- 
völkern besteht, so wurde es vor Jahrtausenden angewandt. 
Das älteste Zeugnis aus geschichtlicher Zeit ist die Stele des 
Hammurabi aus dem dritten Jahrtausend v. Chr. G. *. Ein 
literarischer Niederschlag der Wasserprobe ist u. a. Gudruns 
Prüfung in der Edda^. Als sprüchwörtliche Wendungen volks- 
tümlicher Rede erscheinen diese Dinge auch sonst*. Hier- 
her gehört auch der sagenhafte Horkosstrom (Eustalh. 11. II, 
754). Das Fluchwasser (Num. 5, 14 ff.), die Gellertsche Lügen- 
brücke, deren Urbild vielleicht im Vendidad vorliegt (vgl. das 
indische Ordal beiKtesias, Photius 47a 3 ff. Bekker). „Darauf 
schuf Ahriman ein Verbrechen, das nicht über die Brücke 
lässt, nämlich das Bedecken der Toten mit Erde" (Fargard II 



* Vgl. A. H. Post, Die Anfänge des Staats- und Rechtslebens, Ol- 
denburg 1878, S. 255 ff. Debs., Afrikan. Jurisprudenz II 110 f. 145 ff. u. a. 
J. Köhler, Das Recht als Kulturerscheinung S. 22. Ders., Zeitschr. f. 
vgl. Rechtswissensch. Bd. 5 und Ztschr. f. d. ges. Strafrechtswissensch. 
Bd. 5. Ders., Altindisches Prozessrecht 38 ff. B. W. Leist, Altarisches 
Jus civile II 220 ff. 300 u. a. R. Hirzel , Der Eid 182 ff'. — In einem 
neuen Fragmente des Aristoteles, das sich kürzlich in der Vaticana fand, 
wird von einem keltischen Rabengerichte nach Ordalweise erzählt (Voss. 
Ztg. V. 4. Febr. 1904). Vgl. auch Geiger, Ostiran. Kultur 461. 

^ Die Gesetze Hammurabis, übersetzt von H. Winckler, in: Der 
alte Orient 1902, Heft 4, § 2 u. 132 und C. F. Lehmann, Babyloniens 
Kulturmission einst und jetzt S. 43 ff. Kohler und Peiser, Das Gesetz 
Hammurabis S. 132 u. a. 

^ Deutsch von Simrock 32, e ff. 

* z. B. Sophokles Antigene 264 ff. 
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cf. F. 8, 18, 19), wenn auch hier mehr die Vorstellung von 
der Himmelsbrücke hineinspielt (cf. Gephyraier, Pontifex)^ 
Ein Gottesurteil ist auch der Untergang Dathans und Abi- 
rams, obgleich hier wohl alte Sühnegebräuche, Menschenopfer 
durch Felssturz zur Versöhnung der Gottheit zu Grunde liegen, 
damit hängen Sagen wie Curtius' Opfertod, femer Palaimons, 
Glaukos', Melikertes' Schicksal zusammen^; dass der Sühnritus 
mit dem Ordal in Beziehung steht, lehrt auch die Sammlung 
babylonischer Beschwörungsformeln ^ , auf deren Zusammen- 
hang mit dem Tannhäusermotiv, dem Eid Achills und dem 
Stab Aarons ich andernorts hingewiesen habe*. Jünger als 
die Erpressung einer Entscheidung durch Foltern ist die Ent* 
Scheidung durch das Los und Aehnliches. Wer ein silbernes 
Bild hervorzog, war unschuldig, wer das eiserne zog, schuldig 
{S. Wilda bei Ersch und Gruber, Ordalien S. 454), ein lite- 
rarisch viel benutztes Motiv, man denkt sofort an Shake- 
speares Porzia. Natürlich gehört auch Orests Freisprechung 
durch Athenes Losstein hierher. In Indien war das Ordal- 
wesen immer ausserordentlich ausgebildet ^. Auch die Ent- 
scheidung durch die Wage mag mit dem Ordal zusammen- 
hängen. Im Totenbuch wägt der Schreiber Dhuti die Herzen, 
im griechischen Epos Zeus das Schicksal Hektors, Hermes das 
das Memnons ^. Auf Ordalvorstellungen beruht das Gebet 
Asarjä, der mitten im glühenden Ofen betet (Feuerordal). 
Der Engel tritt schliesslich in den Ofen und zerstreut die Glut. 
Aehnlich wird Kroisos durch eine göttliche Fügung, einen 
Regenguss, auf dem Scheiterhaufen gerettet, ein offenbarer 
Sagenzusammenhang (Herodot I 79^ Bakchylid. ep. HI 40 ff. 
Blass) ^. Buddhas Gebeine i'uhen auf dem Scheiterhaufen, da 
fliessen Wasserströme aus der Luft und löschen den Brand 



^ S. Gruppe, Gr. Mythologie S. 71, s und 404, 4. 

'^ S. darüber m. Ausf. Wochenschr. f. klass. Phil. 1903, Sp. 285 f. 

^ S. Zimmern, Babyl. Busspsalmen 1900. 

* Beitr. z. a. Gesch. III 376 ff. 

* S. Welcker, Alte Denkm. 3, 481. Robert, Hermes 33, 131. lieber 
Kroisos und seinen Kreis s. u. 

* Der Holzstoss, auf dem Buddha liegt, will nicht brennen, erst die 
Ankunft eines besonders frommen Jüngers bannt den Zauber (Lefmann 
Indien 724 f.). Ebenso will Patroklos' Scheiterhaufen sich nicht 
entzünden, es geschieht erst, nachdem Achilleus die Winde durch Gelübde 
beschworen und Iris sie bewogen, zu kommen, Ilias XXIIl 192 ff. 

^ DiELS, Parmenides S. 18. 
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(Oldenberg, Buddha 84, Lefmann, Gesch. d. alten Indiens 
724 f.) ^ Natürlich gehören Daniel und die drei Männer im 
feurigen Ofen auch dahin (Kaützsch, Apokr. I 179). Eine 
Entlarvung und Widerlegung des Ordalunfugs bedeuten die 
apokryphen Stücke Vom Bei zu Babel und Vom Dra- 
chen zu Babel. Ethisch vertieft erscheint dasselbe Motiv 
in den Märtyrerlegenden, die in diesem Zusammen- 
hang betrachtet werden müssen. Jephtas Gelübde zu opfern, 
was ihm zuerst begegnete, gehört hierher. Der verwundete 
Phormion soll von dem ihm zuerst Begegnenden geheilt wer- 
den, erzählt Theopomp*. Aehnliches in Euripides' Ion (544) 
und Aristophanes' Plutos (v. 40 ff.). Das Kampf ordal findet 
sich in den Monomachieen des Ilias, in der thebanischen 
Sage u. ö. Euripides El. 377 bezieht sich in abschätzigen 
Worten darauf. Einen komischen Gebrauch macht Aristo- 
phanes bei dem Eid der Lysistrata von dem Motiv (235 ff.). 
Ein interessanter Anklang bei Sen. controv. I 3, 5. An das 
Wasserordal denkt Antiphon (Herod. 82). Eine Feuerprobe ist 
es, wenn Sijawisch bei Firdusi unversehrt durch die brennen- 
den Holzteile wandelt und Sudabes Verleumdungen widerlegt. 
(Geiger , Ostiran. Kultur 461). Die Beispiele Hessen sich 
ohne Mühe häufen. 

Allmählich vertiefte sich das Rechtsbewusstsein der Völ- 
ker; man fing an, ernsthafter und sachlicher bei dem Auf- 
finden des Urteils zu verfahren. Von Salomos Urteil erzählt 
die Bibel. Dass es sich um eine Sage handelt, braucht nicht 
gesagt zu werden. Aber sie ist gewiss der Niederschlag wirk- 
licher Ergebnisse und Entwicklungen im damaligen inter- 
nationalen Rechtsleben. Die ersten Fälle derartiger gerech- 
ter Entscheidungen, die auf eignem Urteil und abgewogenen 
Gründen beruhten, erregten offenbar Aufsehen und eröffneten 
eine neue Epoche der Rechtsgeschichte. Das ist nach meiner 
Auffassung die wahre Bedeutung des salomonischen Urteils. 
Es war eine weise Entscheidung, das Rechtsgefühl des Volks, 

1 Vgl. auch HiRZEL, Der Eid S. 186 ff. 

' Auf den Zusammenhang weist feinsinnig Gruppe hin, Griech. My- 
thol. 681, 6. S. auch Hirzel, Eid 188, 3. Durch ein Gottesurteil wird 
auch der Streit zwischen Danaos und Gelanor (Pausan. II 19. 3) ent- 
schieden. Vgl. noch die englische Ballade «Der Knabe mit dem Mantel", 
von Herder aus Percy's Sammlung übersetzt, und das Studentenlied 
„Als wir jüngst in Regensburg waren*. 
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das durch die Ordalien immer mehr beleidigt worden war, 
wurde hier befriedigt. Aus seelischen Indizien ergab sich die 
Wahrheit. Die Aehnlichkeit mit dem Gottesurteil ist noch 
vorhanden, aber die Entscheidung ist aus totem Material in 
die Seele des Menschen verlegt worden. Aehnliche urteile 
werden aus Indien u. a. berichtet ^ Verwandt ist vielleicht die 
Art, wie der Perser Adusios den Streit der hadernden Karer bei 
Xenophon (Cyrop. VII 4, 4) schlichtet. Griechische Parallelen 
stellt H. Lucas zusammen (Festschr. f. O. Hirschfeld S. 257 ff.). 
Zu erwähnen sind hier auch die weisen Entscheidungen des 
ägyptischen Königs Bokchoris (Diodor I, 94, 5. Plut. Demetr. 
27 u. a. A. MORET, de Bocchori rege. Paris 1903. Rohde, Gr. 
Rom. 370 f. Engelmann , Hermes 1904, 151 ff.). Der ver- 
kleidete Achill wird unter den Töchtern des Lykomedos durch 
die Waffen herausgefunden (s. u.). Der angenommene Wahn- 
sinn des Odysseus wird dadurch entlarvt, dass man den kleinen 
Telemach vor seinen Pflug legt^. Er weicht aus — und ist 
überführt. So tritt an Stelle des Zufalls der Verstand des 
Richters. Nicht bedeutungslos ist es, wenn Nebukadnezar „der 
weisheitsvolle Entscheider" genannt wird ^. Nach einem sol- 
chen Entscheider ruft auch Jesaja, wenn er einen Streit mit 
seinem Weinberge führen will (Jes. 5), Daniel entscheidet durch 
weises Urteil den Rechtsstreit der Susanna. Den Uebergang 
vom Orient zum Westen bezeichnet etwa die Geschichte vom 
Weib des Intaphemes sowie einiges in Xenophons Cyropädie. 
Der Knabe Kyros erhält praktische Anweisung in gerechter 
Jurisdiktion und büsst seine Fehlgriffe mit Schlägen. I^er 
Lehrer schärft ihm ein, das Gesetzmässige allein sei gerecht, das 
avo|iov, d. i. hier das nicht auf Grund gesetzlicher Vorschriften 
Entschiedene, sei Willkür (Cyrop. I, 3, 17). Ein Nachhall der 
grossen Kämpfe um geschriebene Gesetze ! — Orest steht in 



^ S. Th. Benpey, Kleine Schriften II 171. Sueton, Claudius c. 15. 
Auch die Geschichte vom Weibe des Intaphernes (Herodot III 119) ge- 
hört m. E. in diese Kategorie. Die Nachahmung bei Sophokles ist be- 
kannt (Antigone 909 ff.). Eine aramäische Version teilt M. Lidzbarski 
(Geschichten und Lieder aus einer neuaramäischen Handschrift S. 148) 
mit. Vgl. auch Rhein. Mus. 1904 S. 210. 

^ Eine ähnliche Situation fand sich in Euripides' Telephos, Aristo- 
phanes hat das parodiert (Acharn. 332, Thesmoph. 690, 730 ff.). Vergl. 
auch Eurip. Andrem. 314 ff., Orest. 1170 ff", u. a. 

^ Br. Meissner, Mitt. d. vorderasiat. Ges. 1904, 187. 
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Athen vor Gericht und Apollon verteidigt ihn bei Aischylos 
und bringt jenes bekannte Argument vor, der Mann erzeuge 
das Kind, die Frau als Mutter habe weniger Teil an ihm 
(Aisch. Eum. 647 f. Kirchoff), eine für die Handlung weniger 
wichtige Episode, da die Entscheidung nachher durch das Los 
fällt (v. 742 ff.). Die Aehnlichkeit mit dem Urteil der Frau 
des Intaphemes zeigt aber deutlich, dass der Dichter hier ein 
vermutlich vom Osten her importiertes Motiv, das er vielleicht 
im Perserkriege aufgefangen, poetisch verwertet, wie Sophokles 
in der Antigone von Herodot lernte. Euripides seinerseits 
knüpfte offenbar mit Bewusstsein an die Eum eni den st eile 
an, wenn im Orest der Titelheld seine Verteidigung gegen 
Tyndareos mit demselben Argument führt, das dort Apollon 
vorbringt (Orest. 592 ff.). Eine komische Parallele dazu bildet 
das Urteil der Lysistrata über das Glück des Mannes und des 
Weibes, wo sie sehr zu gunsten des ersteren entscheidet (Arist. 
Lys. 595 ff.). Auch die Fabeldichtung giebt Beispiele (Phaedr. 
I 14 u. IV 5 u. a.). Dem Herakles, dem Jason u. a. wird 
ein grosser Preis in Aussicht gestellt unter der Bedin- 
gung, dass sie vorher sehr schwere Aufgaben lösen u. a. 
In einer an die Sage vom König Lear erinnernden chinesi- 
schen Erzählung prüft ein König seine Töchter, die jüngste 
schweigt, wie Cordelia (Plath, Abhandl. der bayer. Akad. 
d. Wiss. 1872 S. 159). Eine weise Entscheidung ist schliess- 
lich auch Porzias Urteil, das aber aus dem Ordal hervorge- 
gangen ist (s. 0.). Auch die Geschichte Hiobs beruht in letzter 
Hinsicht auf einem gerichtlichen Vorgang, einem Gottesurteil. 
Der Satan klagt ihn an, er hege nicht die wahre Frömmig- 
keit. Ursprünglich lag natürlich eine andere Schuld zu Grunde. 
Es wird ein Ordal vollzogen, Hiob werden körperliche Qualen 
und seelische Schmerzen auferlegt, er besteht alle Proben und 
wird zuletzt als unschuldig freigesprochen. So hat man sich 
den Kern der Sage vorzustellen, und ähnlich wird die Ge- 
schichte des Lebensmüden entstanden sein, überhaupt sind 
offenbar alle Sagen, in denen von solchen Prüfungen die Rede 
ist, ursprünglich Ordalsagen, wie etwa die Erzählung von 
Harigtschandra, die Fr. Schlegel zuerst mit Hiob verglichen 
hat^ von Buddhas Versuchungen durch Mära, Jesu Versuchung 

* SoHLOTTMANN , Hiob S. 16 ff. , erzählt den Inhalt. Eine üeber- 
setzung gibt Rückebt, Ztschr. d. D. Morgenl. Ges. 1859, 103 ff. 
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durch den Satan u. a. Man muss sich zum vollen Verständnis 
solcher Mythen gegenwärtig halten, dass ihnen allen die Vor- 
stellung eines gerichtlichen Vorgangs und eines Gottesurteils 
zu Grunde liegt. In der Legende von Harigtschandra begegnet 
auch ein Feuerstrom, den die Königin durch ihre Tugend aus- 
löscht, vielleicht ein Rest des Gehens über glühende Kohlen* 
Auf jede Weise sucht (^'iysl dem Harigtschandra das Geständ- 
nis zu entlocken, dass er den Lohn für das von Vigvamitra 
dargerbachte Opfer nicht versprochen habe. Er aber übersteht 
alle Foltern und geht als Sieger aus dem Prozess hervor. 
Nach einer anderen indischen Legende wetten die Götter, ob 
es möglich wäre, unter den Menschen einen ganz tugendhaften 
Fürsten zu finden. Der fromme Atschandira wird auf jede 
Weise geprüft, ohne dass er von seiner Tugend ablässt. 
Rutren, der die Wette verloren, muss der Verabredung ge- 
mäss alle durch Büssungen erworbenen Verdienste an den 
siegreichen Vasista abtreten, Atschandira erhält alles Verlorene 
zurück \ Das Motiv der Prozess wette tritt hier ganz deutlich 
hervor, es ist bei Hiob und den verwandten Erzählungen ge- 
wiss auch hinzuzudenken. Damit ist der Zusammenhang mit 
wirklichen Rechtsverhältnissen noch mehr erwiesen ^. 

2. Die Prüfung. 

Ursprünglich sind es die einfachsten Rechtsfälle, die das 
Ordal schlichtet. Aber nicht umsonst liegt die Handhabung 
der Justiz in Priesterhänden, das Rechts- und das Sakralwesen 
durchdringen sich gegenseitig in einer Weise, die aus der 
Natur der Sache nicht erklärbar ist. Erhob sich ein Rechts- 
streit profaner Natur, sofort wurde das Gericht angerufen, 
d. h. der Priester befragte die Gottheit und vermittelte deren 
Entscheidung den Parteien. Je mehr das Priestertum, ganz 
allgemein geredet, sich als Stand konsolidierte, um so wichtiger 
wurde die Beziehung jedes Einzelnen zum Kultwesen. Die 
Pflichten, die Opferschulden wuchsen, schliesslich war jeder in 
lebenslänglicher Schuld der Götter und des Kultus. Nur durch 

^ S. A. Jeremias, Das Alte Testament im Lichte des alten Orients 
S. 328 f. 

*^ Ueber die Prozesswette vgl. Kohlee, Altin disches Prozessrecht 17 f. 
Post, Afrikan. Jurisprudenz II 105 if. Leist, Altarisches Jus civile II 
329 u. a. 
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Kultgerechtigkeit und peinliche Erfüllung des von der Re- 
ligion Geforderten war ein ruhiges Leben denkbar. Dazu kam 
besonders in Aegypten die Sorge für die Toten. Nur wer im 
Leben alle Obliegenheiten aufs genaueste erfüllt, nur wen Ver- 
wandte und Freunde für die Fahrt nach dem Westen völlig 
ausgestattet hatten, konnte dort die Prüfung bestehen. Der 
Begriff der Prüfung entsteht, die Frage, ob das Einzelindivi- 
duum dem Kultus, den Göttern gegenüber alle Schulden ein- 
gelöst, alle Gebete erfüllt, alle Opfer geleistet hat. Das dürfte 
der ursprüngliche Sinn so vieler Mythen sein, in denen von 
einer Prüfung berichtet wird. Gewiss spielen noch andere 
Faktoren mit, das Element der Prüfung aber, das in so zahl- 
losen Sagenberichten hindurchschimmert, geht ganz deutlich 
auf wirkliche Einrichtungen ältester Zeit zurück. Geprüft 
wurde, wer einem Priestertum beitreten wollte, wer in eine 
Gemeinde Aufnahme zu erhalten wünschte, wie die buddhi- 
stischen Novizen, und an der Prüfung auf die Kultgerechtig- 
keit hin lag den Priestern aus begreiflichen Ursachen besonders 
viel, wurde doch das Interesse der Kaste auf das stärkste da- 
von berührt. Man kann auch an die Euthynen und Dokimasieen 
der athenischen Beamten denken. Wenn im Totenbuch die 
vielen Verhöre, denen der Abgeschiedene unterworfen wird, 
mit ermüdender Breite mitgeteilt werden, so liegt darin ein 
deutlicher Wink und eine strenge Mahnung an die Lebenden. 
Die ethischen Forderungen, die der Osiris im Kap. 125 er- 
füllt hat, sind späterer Zusatz, vorher war alles auf Erfüllung 
der Opferpflichten hinausgelaufen. Die ganze Rätselliteratur 
beruht ganz offenbar auf der Prüfung, wie das ja z. T. noch 
in der Fassung der Sage hervortritt, wenn dem Gefragten ver- 
kündigt wird, falls du die Frage nicht beantwortest, stirbst 
du. Das Moment der Strafe für Nichtlösung eines B,ätsels, 
wie etwa in der Oidipussage, ist nur unter diesem Gesichts- 
punkt erklärlich. Der Verhörte besteht die Prüfung nicht und 
wird für seine mangelnde Frömmigkeit bestraft. Auch die 
griechischen Frevler Tantalos , Sisyphos etc. hatten nicht 
ethisch, sondern kultisch gefrevelt, ja selbst die Lehre von der 
Erbsünde dürfte in ihrem allerletzten Kern mit derartigen An- 
schauungen irgendwie in Zusammenhang stehen, doch mag das 
auf sich beruhen. Adams Sünde ist jedenfalls, wie die des 
Prometheus, des Geheimnisse verratenden Tantalos und 

Fries, Philosoph. Gespräch. 3 
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Sisyphos haupstächlich Ungehorsam, also vom rein ethischen 
Standpunkt aus betrachtet ein ziemlich leichtwiegendes Ver- 
gehen (Antigone!). Aber Adam verletzt den heiligen Baum, 
Proserpina isst den Granatapfel, Tantalos verrät Götterge- 
spräche, Odysseus' Gefährten greifen die heiligen Stiere des 
Helios an u. s. w. Der Begriff des Tabu ist hier heranzu- 
ziehen, er erklärt unendlich vieles! Man lese das Proömium 
der Odyssee darauf hin, alle Leiden werden da aus der Ver- 
letzung des Tabu abgeleitet. An Stelle der blossen Kultge- 
gerechtigkeit treten viel später die ethische Vertiefung, die Kau- 
salitäten Buddhas, die Moral, die wahre Religiosität der Pro- 
phetenzeit. Auch hier bleibt der Kern der Sache ebenderselbe, 
aber die Prüfung bezieht sich nunmehr auf tiefernste Probleme 
und gewinnt eine eminente Bedeutung. Diese Entwicklung 
kann man an Beispielen ganz genau verfolgen, und auch die 
Geschichte Hiobs wird hier ihre Stelle finden. 

Von einfachen Ordalen im Mythos war schon die Rede, 
es ist nicht schwer, die Beispiele zu häufen. Das Heldenepos mit 
seinen Einzelkämpfen zweier Helden, Hektor und Ajas, Me- 
nelaos und Paris, Horatier und Curiatier u. a. gehören dahin ^ 

Nicht mehr ganz so einfach liegt der Fall bei der Opfe- 
rung Iphigenias. Der König ist durch ein Kultvergehen in 
die Schuld der Gottheit geraten. Die Einlösung tritt in an- 
deren derartigen Fällen, z. B. bei Teiresias, Aktaion, Thamy- 
ris u. a. durch sofortige Sühnung und Bestrafung ein. Dem 
Agamemnon wird erst durch Priestermund offenbart , auf 
welche Weise er seine Schuld der Göttin gegenüber einlösen 
könne. Darin, dass die Göttin nicht unmittelbar sich ihr 
Recht verschafft, wie in unzähligen anderen Sagen , sondern 
dem Menschen die Wahl stellt, ob er das Gebot erfüllen will 
oder nicht, liegt ganz unverkennbar das Moment der Prüfung. 
Es gibt eine Menge von Mythen, in denen ganz dasselbe zu 
Tage tritt. Wenn Agamemnon dem Priester Chryses die 
Tochter zurückgibt, ist seine Schuld getilgt und ApoUon ver- 
söhnt u. s. w. Das Gleiche findet sich in der Sage von Abra- 
hams Opfer. Er wird geprüft, aber nicht mehr auf die Kult- 
gerechtigkeit, sondern auf seine Frömmigkeit hin. Hier liegt 
also die ethische Vertiefung schon vor. Ein Unterschied be- 
steht allerdings darin, dass Abraham den strikten Befehl er- 

^ HiRZEL, Der Eid S. 189 f. 
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hält: „Nimm deinen Sohn und bringe ihn als Brand- 
opfer dar", eine Wahl wird ihm also nicht gestellt, aber die 
Genesis sagt ausdrücklich 22, i: „Nach diesen Begebenheiten 

versuchte Gott Abraham und sprach zu ihm " (vgl. 

Ehr. 11, 17). Der wirkliche Vollzug des Opfers wird erlassen, 
da durch die Willfährigkeit die Prüfung bereits bestanden ist. 
Odysseus kann den Sirenen entgehen, wenn er den Willen 
hat, ihren Verlockungen Widerstand zu leisten. Kirke bietet 
dem Odysseus den verderblichen Trank an. Was oben innerer 
Vorgang war, ist hier in dem warnenden Hermes rein ver- 
äusserlicht. Odysseus schlägt den Trank aus und erlöst sich 
und seine Gefährten. Das Motiv der Prüfung ist hier sehr 
abgeblasst und dem Dichter jedenfalls nicht bewusst gewesen, 
aber die aus komplizierter Sagengeschichte hervorgegangene 
Episode hat diesen Zug wohl aus anderen Mythen übernom- 
men, wo die Grundbedeutung noch vorlag. Es ist möglich, 
dass in der Sage von Adapa, der das dargebotene Lebens- 
wasser nicht trinken will, ähnliches zu Grunde liegte Man 
kann aber auch eine andere Bedeutung darin erkennen. Ueber- 
haupt wäre es falsch, zu glauben, so vielfach umgestaltete 
Sagen liessen sich immer auf eine Formel zurückführen. 
Sicher beruht jede zunächst auf einer Grundvorstellung, 
allmählich aber sind Anschauungen aus anderen Mythen auf 
sie übertragen worden. Die Kritik hat die Aufgabe, möglichst 
den ältesten Kern der Bedeutung herauszuschälen und von 
den Zutaten zu sondern. 

Eine Prüfung auf die Kultgerechtigkeit hin ist auch die 
Geschichte Hari^tschandras (s. o.). Seine Frömmigkeit soll 
geprüft werden, aber diese besteht nur im Opfer. Eine ähn- 
liche Vorstufe muss es auch einmal in der Hioberzählung ge- 
geben haben. Der indische Todesgott sucht den Naciketas 
durch Angebote und Verlockungen aller Art von seinem Wis- 
sensdrang abzubringen, Naciketas verschmäht alles und gelangt 
zum Wissen vom Jenseits ^, eine tiefsinnige Erzählung, an der 
sich manche andere Mythenidee aufweisen liesse. Der Todes- 
gott Yama gewährt dem Naciketas drei Fragen, er erbittet 



* Jensen, Keilinschr. Bibl. VI 92 ff. Jebemias, Das Alte Testament 
im Lichte des alten Orients 72 f. 
^ Käthaka-Üpanischad. 

3* 
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als dritte: Aufklärung über das Los der Toten. Der Toten- 
gott erschrickt und sucht ihn davon abzubringen: 

Gold wähle, Herden, Elefanten, Rosse, 

Erwähle dir auf Erden weite Herrschaft, 

Dein Leben währe so lang du begehrest 

— wähle Reichtümer , wähle langes Leben u. s. w. 

(nach Oldenberg, Buddha 61). Naciketas schlägt alles aus 
und wählt das Wissen, der Todesgott muss es ihm trotz alles 
Sträubens gewähren und jener gelangt zur Weisheit. Damit 
hängt (m. E.) die Geschichte von Achills Kind- 
heit zusammen. Er kann zwischen langem Leben und 
kurzer Ruhmeslaufbahn wählen und entscheidet sich 
für letzteres. Vgl. Herakles am Scheidewege und Soph. Trach. 
79 u. 185. Jene vedische Erzählung taucht dann in anderer 
Form wieder in den Prüfungen Buddhas durch Mära auf ^ 
Mära tritt mit Versuchungen, auch mit Schreckmitteln ver- 
schiedenster Art an Buddha heran, um ihn von seinem frei- 
willigen Leiden abzuziehen, aber immer muss er unverrichteter 
Sache heimkehren. Dem Naciketas wird langes Leben u. a. 
versprochen, wenn er dem Wissen entsagt, Mära bietet dem 
Buddha alle Güter der Erde, wenn er abtrünnig wird. So 
weist Hermes in Jünglingsgestalt die Geschenke des Priamos 
zurück mit der Bemerkung : Tcetpa ifieco, yspace, vewiepou, oöSe 
|ji£ Tcetaei; (Q 433 cf. 390). Jenem werden Nymphen von 
grösster Schönheit angeboten, Buddha wird von Märas 
Töchtern versucht, beide widerstehen aber allen Lockungen 
und gelangen zum Ziel. (Oldenberg 63.) Ohne Zweifel steht 
die Erzählung von Achilleus' Aufenthalt bei den Töch- 
tern des Lykomedes damit in Zusammenhang, wie aus 
der Entdeckung des Achilleus am Ende deutlich hervorgeht. 
Odysseus und Diomedes kommen als Kaufleute verkleidet 
(auch Mära erscheint unter mannigfachen Gestalten) und bieten 
Schmuckgegenstände und Waffen zum Verkauf, 
Achilleus w^ählt diese und ist erkannt und befreit. 
Das Motiv der Versuchung ist also deutlich genug am Schluss 
wiederholt. Auch das Bad im Styx ist wichtig; Naciketas 



^ S. Windisch, Buddha und Mäva, Abhandl. d. Sachs. Ges. d. Wiss. 
1895. Oldenberg, Buddha 59 ff. üeber das Verhältnis Märas und des 
biblischen Satan zu den babylonischen Dämonen, den , Verleumdern* etc. 
(Zimmern, KAT». S. 461) vgl. Jeremias 1. c. S. 330. 
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befindet sich bei jenem Gespräch im Totenreich. Hiob wird 
auf seine Glaubenstärke hin geprüft. Ist er wahrhaft fromm, 
so werden alle Leiden ihm nichts anhaben, andernfalls wird 
er durch Verleugnung des Glaubens dem Satan zum Siege 
verhelfen. Die Aehnlichkeit mit den indischen Fällen ist er- 
sichtlich. Nur die Art des Zusammenhangs ist fraglich. In 
solchen Fällen ist es jetzt wohl ratsam, an ein babylonisches 
Original zu denken, und Adapa könnte dafür als eine, wenn 
auch schwache Stütze gelten. — Der Gotenkönig Totila prüft 
den hl. Benediktus und bekleidet seinen Waffenträger mit 
seinem Gewände, aber der Heilige durchschaut sofort den Trug 
(Grimm , Deutsche Sagen * II, 20). Aehnlich bekanntlich in 
Schillers Jungfrau von Orleans I. Auch bei den Naturvölkern 
findet sich ähnliches. Vielleicht steht die Geschichte von 
Mucius Scävola damit in Verbindung, der den König Porsena 
nicht erkennt und statt seiner den Schreiber tötet. 

Abgeblasst aber doch erkennbar erscheint das Motiv der 
Prüfung oder Versuchung beim Erkennen von Personen öfter 
bei Homer. Penelope prüft ihren Gemahl verschiedentlich, 
z. T. auf raffinierte Weise, ehe sie ihn anerkennt (Od. 19, 
215; 23, 114 u. 180). Odysseus gibt sich dem Laertes nicht 
zu erkennen, ohne ihn erst geprüft zu haben (24, 216 ff.), er 
ist unerschöpflich in ausgedachten Geschichten, um sein In- 
kognito zu wahren und seine alten Bekannten ungestört be- 
obachten zu können, z. B. die lockeren Mägde (16, 306; 17, 
485). — Einmal wird Odysseus auch von Athene geprüft, 
im Freierkampf verschwindet sie, die ihm in Men- 
tors Gestalt bisher beigestanden (22 , 206) , plötzlich und 
lässt ihn allein , um seine Kraft und Ausdauer zu prüfen 
((^XX' £t' (2pa a5'£ve6^ xe xac aXxfj? 7r£tpY]Tc^ev 22, 237). An 
einer für unser Gefühl abstossenden Stelle der Ilias erscheint 
Athene dem Hektor, der von AchiU um Trojas Mauern ge- 
jagt wird, in Dei'phobos' Gestalt und verlockt ihn, den töd- 
lichen Kampf mit jenem zu wagen. Als er dann im Streite 
mit dem Peliden nach dem zweiten Speer greifen will, ist 
Athene plötzlich verschwunden. Das gehört 
offenbar zu der obigen Odysseestelle und beruht auf 
einer Versuchungsgeschichte (Ilias 22, 238 ff., 
293 ff.). 

Dass die Versuchung Christi durch den Satan hierherge- 
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hört, ist selbstverständlich S ebenso wie die Legenden von der 
Versuchung des hl. Antonius und anderer Heiligen. Hier ist 
die ethische Vertiefung zur Vollkommenheit entwickelt und 
den höchsten Glanz erhält die ganze Vorstellung im jüng- 
sten Gericht; hier haben wir das Gottesgericht und die 
Prüfung im buchstäblichen Sinn und in der höchsten Ver- 
klärung. Ein Vorspiel dazu ist die Epiphanie Jahwes am 
Ende des Hiob, wo der Prozess zu Gunsten des Helden, zu 
Ungunsten der Freunde entschieden wird ^. Das Motiv war 
schon in der Zeit der griechischen Sophistik als Scheideweg 
des Herakles aus der Mythologie in die Philosophie einge- 
drungen und tat das noch einmal in dem Streit um die mensch- 
liche Willensfreiheit. Der Mensch unterzieht sich bei 
jeder Handlung einem Ordal, er hat die Freiheit des Han- 
delns, er wird von höheren Mächten auf seinen Charakter hin 
geprüft, und je nach seiner Entscheidung fällt das urteil 
über ihn aus, das in ihm selbst wohnt, das Daimonion, das 
Gewissen. Es ist für die Geschichte der Philosophie 
ungemein wichtig, zu zeigen, wie sich wesentliche Fragen 
der Philosophie schliesslich auf Mythen und zuletzt auf kon- 
krete Vorstellungen zurückführen lassen , hier also auf das 
Ordal. 

Hiob wird zweimal geprüft, erstens durch den Ver- 
lust seiner Besitztümer, zweitens durch Krank- 
heit. Hier sind offenbar zwei ursprünglich verschiedene 
Sagen nachträglich aus künstlerischen oder anderen Gründen 
zu einem Ganzen verschmolzen worden. Man könnte von 
einer Adhäsionskraft der Sagen sprechen; es lässt sich deut- 
lich beobachten, wie der Volksmund verwandte Sagen und 
Züge zu verbinden liebt ; so entsteht das Architektonische, der 
hübsche Aufbau, die Steigerung der Motive in vielen Mythen 
und Märchen. Es verrät sich darin oft ein hohes künstlerisches 
Vermögen der instinktiv schaffenden Volksseele. 

Kapitel 1 enthält eigentlich den Kern der ganzen Er- 



* (Vgl. WiLLßiOH, Ztschr. f. neutestamentl. Theologie. 1903, S. 349.) 
GüNKEL (Forschungen I. 1. 70) erinnert an Zarathustras Prüfung durch 
Angra Mainyus. 

^ Im Rigveda VIII, 100, 3 wird ebenfalls der Zweifel an der Gott- 
heit durch eine Theophanie widerlegt (s. DeüSSEN, Gesch. d. Philosophie 
I, 1, 97). 
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Zählung. Hiob wird geprüft, vier Unglücksfälle betreffen ihn, 
er besteht die Probe. Das andere kann als spätere Erweite- 
rung gedacht werden, Kap. 1 ist in sich abgeschlossen als 
Legende und bedarf an sich keiner Fortsetzung, wenn man 
noch einen kurzen Schluss hinzudenkt, worin Hiobs Genesung 
und der Ausgang der Wette noch vermerkt waren. Es wird 
sich zeigen, dass sowohl in den Prüfungen in Kap. 1 wie 
in Kap. 2 nur Glieder zweier grösseren Sagenkreise zu er- 
blicken sind, für die sich anderweitig Beispiele genug anführen 
lassen. 

Es existiert eine Gruppe von Erzählungen, in denen ein 
reicher, mächtiger Mann seiner Besitztümer verlustig geht und 
in tiefstes Elend versinkt (Tantalos, Priamos, Kroisos, Midas, 
Oidipus , Hiskia u. s. w.). Es wird sich auch hier die Idee 
der Prüfung nachweisen lassen, wie z. B. Buddha vom Götter- 
könig Sakka (Oldenberg, Buddha 349) oder Philemon und 
Baukis u. a. auf ihre Wohltätigkeit hin geprüft werden. 

Betrachtet man die Geschichte des Kroisos, so 
ist vielleicht in dem Orakel, das ihm die Wahl stellt, sein 
oder das feindliche Heer zu vernichten, eine Art von Prüfung 
zu erkennen, die er nicht besteht. Doch darauf soll nicht 
viel Wert gelegt werden. Dem Solon gegenüber entwickelt 
er einen ungerechtfertigten Stolz auf seinen Reichtum, wäh- 
rend er in anderen Traditionen als der Fromme erscheint, 
den die Götter schützen (weil er Delphoi reich beschenkt hatte, 
s. 0. S. 28). Solon und Kroisos stehen sich wie die klugen 
und törichten Jungfrauen, wie die zwei Seiten des Menschen- 
tums gegenüber, der feste Charakter besteht die Probe, der 
schwache stürzte Solon verhält sich zu Kroisos auch wie 
Buddha zu Mära, Solon könnte auch von dem König 
versucht erscheinen. Ebenso mit Naciketas und Mrityu. So- 
lon geht siegreich aus der Prüfung hervor. Kroisos miss- 
achtet die Warnung und geht zu Grunde. Auf dem Scheiter- 
haufen ruft er den Namen des Philosophen und gesteht seine 
Niederlage ihm gegenüber ein. An Kroisos erinnert Hiskia 
(2. Kön. 20), der übrigens auch zu den durch Krankheit 



* Bei Xenophon zeigt Kyros den Freunden alle seine Schätze und 
knüpft philosophische Betrachtungen daran (Cyrop. VIII 5, 32 ff), offen- 
bar Eindrücke von der persischen Expedition. 
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Geprüften gebort, von denen später zu reden sein wird. Die 
Boten Merodach Baladans beglückwünschen den König von 
Juda zu seiner Genesung. Hiskia zeigt ihnen sein ganzes 
Schatzhaus, „das Silber und das Gold und die Spezereien und 
das kostbare Oel und sein ganzes Zeughaus und alles, was 
in seinen Schatzkammern vorhanden war. Es gab nichts, was 
ihnen Hiskia nicht gezeigt hätte, in seinem Palaste und im 
ganzen Bereiche seiner Herrschaft" (2 Kön. 20, 13.). Jesaja 
aber, über die Verblendung des Königs bestürzt, verkündet 
ihm den Untergang des Reichs. Die Sagen sind offenbar ver- 
wandt, nur dass der Bericht verworren erscheint und am 
Schluss der Erzählung die Spitze abbricht, um Hiskia mög- 
lichst glimpflich zu behandeln. S 1 n entspricht dem Je- 
saja, Hiskia dem Kroisos! An Solon und Kroisos erinnert 
die Unterredung zwischen Kassapa, dem indischen Weisen, und 
König Kiki von Benares. Der König ladet den Weisen ein, 
dieser lehnt es ab und erzählt mehrere Geschichten von einem 
frommen Manne, der allem Besitz entsagt hat und als Ein- 
siedler in völliger Armut lebt. Der König wird durch die 
Erzählungen zu einer erheblichen Schenkung an den Frommen 
veranlasst (Majjhimanikäya 9, 1). Kroisos' Schenkungen an 
Delphoi waren berühmt. — Auch die Erzählung von Ahabs 
und Josaphats Krieg gegen Ramoth in Gilead (1 Kön. 22) 
erinnert an Kroisos, auch an die Geisterscheinungen, die Xerxes 
bei Herodot vor dem Perserkriege heimsuchen (Herod. VII, 12). 
Wie Kroisos das Orakel, befragt Ahab seine Propheten: „Soll 
ich gegen Ramoth und Gilead zu Felde ziehen oder soll ich es 
lassen?" Sein Freund Josaphat ist mit ihrer Antwort: „Ziehe hin, 
damit es Jahwe in die Gewalt des Königs gebe" nicht zufrieden * 
und fragt, ob nicht noch ein weiterer Prophet da sei. Das bejaht 
Ahab, „aber, fügt er hinzu, ich bin ihm gram, denn er pflegt 
über mich nicht Gutes zu weissagen, sondern Schlimmes, Micha, 
der Sohn Jimlas". Auch Kroisos ist dem Solon gram, da 
er ihm die Wahrheit deutlicher sagt, als Delphoi. Micha ant- 
wortet vor dem König zunächst auch zustimmend, wie die an- 



* Es liegt offenbar ein Doppelsinn wie bei jenem 
delphischen Orakel zu Grunde, weshalb sonst Josa- 
phats Unzufriedenheit? Die Stelle ist bisher noch 
nie richtig gedeutet worden und wird erst durch 
diese Erklärung verständlich. KQolaoq "AXvv öiaßäg etc. ! 
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deren Propheten \ und der König dringt heftig in ihn, die 
ganze Wahrheit zu sagen ; da verkündet er das bevorstehende 
Verderben. Er spricht zweimal, die zweite Antwort enthält 
eine Vision (22, 19 ff.)* n^^^ sah Jahwe auf seinem Throne 
sitzen und das ganze Himmelsheer zu seiner Rechten und 
Linken bei ihm stehen. Und Jahwe sprach : Wer will Ahab 
betören, dass er zu Felde ziehe und zu ßamoth in Gilead 
falle, und der eine sagte dies, der andere sagte das. Da 
trat der Geist ^ hervor, stellte sich vor Jahwe und sprach : 
Ich will ihn betören. Jahwe aber fragte ihn: Womit? Da 
antwortete er : Ich will ausgehen und zum Lügengeiste werden 
in aller seiner Propheten Munde ! Er aber sprach : Ja, du 
wirst die Betörung vollbringen! Gehe aus und tue also" ^. 
Man erkennt zunächst das himmlische Gottesgericht, das hier 
wieder, wie bei H i o b , zu Grunde liegt. Auch Stade ver- 
gleicht es mit Hiob. Bei Hiob regt der Satan die Prüfung 
Hiobs selbst an, hier ist er nur das Werkzeug des höheren 
Willens. Ahab steht vor der Wahl, der bösen Lockung zu 
folgen oder nicht. Der Geist in Michas Vision ist Satan 
zu vergleichen. Das Motiv der himmlischen Wette ist 
eigentlich unnötig und wohl wie bei Harigtschandra mehr eine 
ausschmückende Zutat. Für die Prüfung Hiobs ist es über- 
flüssig. Uebrigens scheint die Erzählung Michas auch sekun- 
där zu sein. Bei Hiob tritt Satan dem Herrn entgegen, er 
ist Ankläger. Hier sucht der Herr nach einem Diener, die 
Gotteskinder sind ratlos, endlich erbietet sich der Geist zur 
Ausführung. 

* Ironisch ist das kaum gemeint, wie Kittel will, die ganze Dar- 
stellung beruht auf Redaktion eines fremden Stoffes. 

^ D. i. der babylonische „Verleumder'* und „Bedränger". Zimmebn, 
KAT». S. 461. A. Jeremias 1. c. S. 330. 

^ Vergleichbar wäre auch die vielgenannte Geschichte des schwer- 
geprüften Ahikar. Vgl. auch Jeremias 37 ff. Das Schicksal des Pro- 
pheten in diesen Kapiteln erinnert ebenfalls an Ahikar und an den ge- 
fangenen Kroisos. Höchst interessant ist auch eine Erzählung 
in dem chinesischen „Buch der Vergeltung* (W. Schott, Entwurf 
einer Beschreibung der chines. Literatur, Berlin 1854, S. 31). Da gerät 
ein Gelehrter, vermeintlich ohne Verschulden, ins Unglück. 
Ihm erscheint ein Herdgeist, der ihn belehrt. Zerknirscht ge- 
langt er zur Erkenntnis seines Unrechts , und mit der sittlichen 
Umkehr bessert sich auch seine äussere Lage. Die Aehnlich- 
keit mit Hiob ist auffallend. Vgl. Atschandira 0. S. 32. 
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Wie die Gotteskinder ratlos schwanken, ist das Orakel 
des Krösus zweifelhaft. Wie der Geist indirekt den Ahab 
zum Kriege anstachelt, so im Traumbild der „grosse schöne 
Mann", der den Xerxes zu dem unglücklichen Krieg gegen 
die Hellenen antreibt. Es ist genau dasselbe. Der Lügen- 
geist betört ihn, die ßatsherren der Perser bestärken den 
König, wie die israelitischen Propheten. Nur Demarat warnt 
ihn nachher (Herodot. VII, 12 ff.). Die Erzählung ist die 
Verkürzung einer Sage vom Versucher, einen vorgängigen Rat 
oder Dialog zwischen dem persischen Licht- und dem Nacht- 
gott darf man sich hinzudenken. Vielleicht liegt den persi- 
schen, indischen und hebräischen Versionen ein uraltes, baby- 
lonisches Original zu Grunde. Krösus lässt sich vom Orakel 
betören und hört nicht auf Sandanis, der (Herod. I, 71) vom 
Kriege abrät, noch wirkt Solons Weisheit auf ihn. Ebenso 
zieht Ahab trotz aller Warnungen zu Felde und wird in der 
Schlacht getötet. 

Tantalos wird von den Göttern an ihren Tisch ge- 
zogen und lauscht ihren Gesprächen. Wird sein sterblicher 
Sinn dem Glück gewachsen sein oder wird ihn der Schwindel 
ergreifen und in das Verderben stürzen? Er erliegt der 
Versuchung — und der einst Hochbeglückte wird zum 
ewigen Beispiel der Qual! Er verrät die Geheimnisse der 
Götter, ebenso Sisyphus, vgl. Prometheus (Anspielung auf Ver- 
rat priesterlicher Geheimnisse?). 

Mi das darf wie Naciketas der Gottheit Wünsche 
äussern. Dieser wählt sich Weisheit und bezwingt den Ver- 
sucher. Midas wählt Reichtum, er zieht das falsche Los und 
gerät ins Verderben. Er erliegt der Prüfung. Die Idee des 
Ordals als Losurteil schimmert deutlich durch. Das Motiv 
der drei Wünsche findet sich auch sonst in der Sagenliteratur, 
z. B. in dem Grimmschen Märchen: „Der Arme und der 
Reiche". Bekannt ist ja auch die arabische Sage aus Cha- 
missos Abdallah, wo der Habgierige , vom Glanz des Reich- 
tums verlockt, schliesslich ins tiefste Elend, in Blindheit und 
Armut gerät. Er kann der Versuchung der Habsucht und 
Neugier nicht Widerstand leisten. 

Polykrates und Amasis gehören auch hierher, wenn die 
Erzählung auch zuletzt etwas anders verläuft. Die Logik der 
Sage ist brüchig. Polykrates ist willig, den Neid der Götter 
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zu versöhnen, trotzdem wird er gestürzt. Die Umkehrung : 
Amasis durch Polykrates geprüft, wäre auch denkbar. Solcher 
Rollentausch ist nicht unerhört, wird doch zuletzt Mära selbst 
geprüft und erlöst. Amasis der Weise lässt sich durch den 
Schein des Glücks nicht blenden und verhält sich wie Naci- 
ketas und Buddha fortgesetzt ablehnend. Es ist eben der 
dualistische Kampf der zwei Weltmächte, des Lichts und der 
Finsternis, der stets mit dem Siege des ersteren endet. 

Es gibt aber auch Mythen, in denen zwar von einem 
Sturz der Mächtigen die Rede ist, nicht aber von einer Prü- 
fung. In solchen Fällen darf man eine Verflachung annehmen 
und vermuten, dass hier ältere, vollständigere Prüfungssagen 
durchschimmern. Freilich kann z. T. auch ein anderes Mo- 
ment hinzutreten, wenigstens für die Erzählungen, für die Be- 
einflussung durch Indien denkbar ist. In einer grossen Zahl 
von indischen UeberKeferungen spiegelt sich der Kampf zwi- 
schen der Priester- und Kriegerkaste wieder. Im Mäha- 
bhärata finden sich erhebliche Spuren davon. Die Kschatriyas 
erblinden vor dem Brahmanensprössling. Ein Krieger be- 
siegt alle Völker mit Hilfe der ihm von Brahmanen 
verliehenen Kraft. Das Glück betört ihn, er schreibt das 
Verdienst seinen Kriegern zu, statt den Brahmanen ^ Zur 
Strafe werden er und sein ganzes Geschlecht und alle Kscha- 
triyas der Erde vertilgt. — Vigvamitra, vom Brahmanenheer 
besiegt, erkennt die überlegene Macht der Priester und büsst 
1000 Jahre als Einsiedler seine Auflehnung gegen die mächtige 
Kaste ^. Also Sakrileg und Auflehnung gegen die Gottheit 
oder ihre Diener als Ursache des Untergangs mächtiger Könige. 
Ein anderes Beispiel ist die Geschichte Sauls, wie sie die Er- 
zählung der Bücher Samuelis gibt. Sanherib und Kambyses 
sind andere beredte Beispiele. Andere Frevler dieser Art sind 
in der griechischen Sage Salmoneus, der auf Erden den Zeus 
nachahmen wollte, Lykurgos und Pentheus, die den Bacchan- 
tinnen entgegentraten. Natürlich soll hier nicht etwa überall 
indischer Einfluss statuiert werden, das Grundmotiv scheint 
aber dasselbe. Die Vertreter der Gottheit stürzen die Macht und 
das Glück der Herrschenden, der zu grosse Reichtum erregt 

^ Vgl. den undankbaren König von Troja, Laomedon, der den Göt- 
tern, die ihm beigestanden, den Lohn versagt. 

^ LiPPERT, Geschichte des Priestertums II, 395 ft'. 
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den „Neid der Götter". Sollte diese Vorstellung in aller- 
letzter Hinsicht auf diese allzumenschlichen Ursachen zurück- 
zuführen sein ? Kreon misshört bei Sophokles die Warnungen 
des Teiresias und beschimpft ihn, da bricht Unheil über Unheil 
auf ihn herein, bis er zusammenbrechend die Wahrheit des 
Priesterspruches erkennt. Aehnlich Oidipus, wenn er gesteht, 
dass der blinde Greis doch sehend gewesen sei. Niobe rühmt 
sich der Göttin gegenüber ihres Kinderreichtums und wird 
kinderlos. Marsyas, Silen u. a. vermessen sich, mit der Gott- 
heit um den Preis der Kunst zu ringen, zu spät bereuen sie 
ihre Ueberhebung. Im besten Fall genügt ein Widerruf, eine 
feierliche Palinodie. Stesichoros , der durch sein Lied 
Aphrodite beleidigt, erblindet, die Palinodie von dem Wol- 
kenbild der Helena erlöst ihn von dem Uebel, ein chinesi- 
sches Analogon bietet die Geschichte von Tseu-hia^ Und 
schliesslich kommen wir auch hier auf Hiob zurück. Er 
widerruft seine frevelhaften Aeusserungen und ist erlöst. Auch 
er der Reichen und Mächtigen einer, die plötzlich stürzen, 
dies Motiv spielt ebenfalls da hinein. Also die beiden Vor- 
stellungen: 1) von der Prüfung und 2) vom Neid der Götter 
(auf die weltlichen Mächte) wirken hier teils ineinander, teils 
treten sie einzeln auf. Der Versucher, der Satan, vertritt den 
Neid der Götter und stürzt Hiob in Elend und Armut, aber 
es soll nur eine Prüfung sein, Gottes Gnade stellt das Glück 
Hiobs wieder her. Nach seinem Sturz ergeht er sich noch in 
anmasslichen, lästerlichen Reden, und schon holt etwa Satan, 
muss man denken, zum letzten, vernichtenden Schlage aus, 
da widerruft er — und ist erlöst. Hier kam es zunächst 
darauf an, einen Zusammenhang der Sagen nachzuweisen, in 

* S. Plath, Abhandlungen der bayer. Akad. der Wiss. 1872, S. 208. 
Tseu-hia betrauerte seinen Sohn und verlor das Augenlicht. Ein 
Freund zeigt sich teilnehmend und weint mit ihm. Jenerruft: ,0 Him- 
mel! ich bin doch ohne Schuld I** Der Freund zürnt. Er habe drei 
Vergehen begangen: er habe an dem Meister (Confucius) gezweifelt, er 
habe seine Lieben betrauert, ehe das Volk davon gehöi-t, er habe um 
seinen Sohn getrauert. ,Und dennoch sagst du: ich bin doch ohne 
Schuld!" Tseu-hia hob seinen Stock auf, verneigte sich und sprach: 
ich habe gefehlt! ich habe gefehlt! Ich verliess die Schar und wohnte 
allein, und das lange. — Auf die Palinodie folgt hier allerdings nicht 
die Heilung. — Die z. T. freilich recht dunkle Geschichte erinnert üb- 
rigens auch an Hiob! Auch Nahum erzählt von seiner plötzlichen Er- 
blindung infolge verspäteter Wohltätigkeit. Tanith III, 1 — 9. 
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denen vom Sturz der Grossen und Mächtigen, wie Hiob anfänglich 
einer war, erzählt wird. Sie haben eine Prüfung zu bestehen, 
der sie je nach ihrem Charakter standhalten oder nicht, — 
oder sie fallen dem „Neide der Götter" zum Opfer, z. T. selbst, 
wenn sie, wie Polykrates, den besten Willen haben, ihn zu 
versöhnen. 

Die erste Prüfung Hiobs bestand im Verlust seiner Besitz- 
tümer, die zweite besteht in seiner Krankheit. Es gibt eine 
umfassende Reihe von Sagen, in denen ein Schwerkranker die 
Hauptrolle spielt. In einer Anzahl von Psalmen erscheint das 
Motiv ebenso wie in babylonischen Bussliedern, wo die Krank- 
heitsdämonen durch Beschwörungen gebannt werden. Die Aus- 
schliessung der Aussätzigen erfüllte die Mitlebenden mit Schau- 
der und Grauen, die Erzählungen von ihrem Leiden wucherten in 
Sagen und Legenden fort. Epidemieen, wie in Sanheribs Heer, 
in Troja (Ilias I), in Theben (Oidipus) u. a. gehen uns hier 
nichts an. In den Veden finden sich schon Sagen von Aus- 
sätzigen ; aus Indien stammt wohl die Version, die in Griechen- 
land die Alkestissage darstellt. Die Anschauung, dass die 
Gattin dem Gatten folgen müsse, wie sie das indische Epos 
in Savitri so schön verkörperte, ist in der Geschichte Admets 
mit dem Krankheitsmotiv verbunden^. Auch die Idee des 
Ersatzopfers spielt hinein, wie in der Geschichte vom „armen 
Heinrich". Aus dem Substitutionsopfer bildete sich das Motiv 
vom freiwilligen Opfertod. Bei Iphigenia ist der Uebergang 
deutlich, sie soll auf Geheiss der Göttin getötet werden, sträubt 
sich zunächst lebhaft und entschliesst sich dann freiwillig zu 
sterben. Gewiss haben da auch die Selbstverbrennungen der 
Inder eingewirkt. Hesione und Andromeda werden den Meer- 
ungeheuern dargeboten, aber damit ist die Prüfung bestanden, 
Bellerophon und Perseus erscheinen , wie der Engel dem 
Abraham. Amphiaraos, Monoikeus, Iphis, Decius, Curtius und 
viele andere opfern sich freiwillig. 

Rudimentäre Formen der Sage zeigen die Geschichten 
des Philoktet, des Telephos u. a., wo von einer Prüfung nichts 
zu bemerken ist. Als Strafe für Gottlosigkeit erscheint die 



* In der oben (S. 24) erwähnten babylonischen Klage wird der König 
durch schwere Krankheit heimgesucht (Jebemias 1. c. S. 8). Neuere Bei- 
spiele sind noch der Gralkönig Amfortas und andere Märchenhelden. 
(Vgl. Lucas, Festschrift f. 0. Hirschfeld S. 267.) 
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Krankheit in Stesichoros', Thamyris' u. a. Erblindung, wäh- 
rend die Erblindung des Tobias nur als Prüfung anzusehen 
ist, wie der Dichter auch durch die Bezugnahme auf Hiob 
andeutet. Tob. 2, u ff. Gehasi, der Diener Elisas, wird zur 
Strafe für seine Habgier aussätzig (2 Kön. 5, 20 ff.). Hiskias 
Krankheit wird nach heissem Gebet des frommen Königs ab- 
gewendet. Der Aramäer Naeman glaubt , wenn auch nach 
längerem Zweifel, dem Heilverfahren des Elia und wird zum 
Lohn dafür geheilt (2 Kön. 5). Charakteristisch ist sein Ge- 
lübde, künftig treu zum Gotte Israels zu halten. In den Makka- 
bäerbüchem findet sich wiederholt Krankheit als Strafe für 
Religionsfrevel. 

2 Makk. 3 wird der Tempelschatz von der Raublust 
Heliodors durch ein Wunder gerettet, indem dieser durch 
den göttlichen Reiter und zwei Jünglinge (= denDios- 
kuren?) betäubt und geblendet wird. Aber er wird wieder 
geheilt und bereut seine Tat. — Der Verfolger der Juden, 
Antiochos, stürzt vom Wagen, verfällt in schwere Krank- 
heit mit eklen Geschwüren und wird von Würmern zerfressen. 
Da bekehrt er sich zum Herrn und lässt sich zum Gebet 
herbei, freilich zu spät (2 Makk. 9). Die Aehnlichkeit mit dem 
Ende Sullas ist deutlich. Solche Tendenzgeschichten vom 
bösen Ausgang der Tyrannen und Religionsfrevler scheinen in 
hellenistischer Zeit besonders in Blüte gestanden zu haben. 
Ahasja fällt in Krankheit und fragt Baal wegen der Heilung 
(2 Kön. 1). Ist der späte Zusatz, den diese Episode im Königs- 
buch bildet (Kittel u. a.) vielleicht von heidnischen Quellen 
beeinflusst, wo Baal etwa ein Orakel gab und den frommen König 
heilte? Hier wäre ein anderes Ende angefügt worden. Die 
Priester Israels grollen dem abtrünnigen Baalsknecht. Elia 
der Thisbiter erschlägt durch den Arm des Himmels die Boten 
des Königs, dieser stirbt an seiner Krankheit. An Prüfung 
braucht man hier allerdings nicht wohl zu denken. Jesus 
heilt die Tochter des kananäischen Weibes, aber widerstrebend 
(Matth. 15, 22 ff.); er antwortet nicht, die Jünger wollen sie 
abweisen, Jesus sagt, er sei nur zu den verlorenen Schafen 
vom Hause Israel gesandt. Sie fleht und kniet vor ihm. Er 
weicht ihr noch einmal aus. Sie lässt sich aber durch nichts 
irre machen, bis er endlich in die Heilung einwilligt. Wes- 
halb zögert Jesus so lang? um sie zu prüfen. Sie bleibt 



^ 47 — 

unbeirrt wie Buddha vor Mära, und da sagt Jesus: „Dein 
Glaube ist gross! Dir geschehe, wie du willst!" und ähn- 
lich zum Hauptmann von Kapemaum (8,. lo) oder zu dem 
kranken Weibe (9, 22): „Sei getrost, meine Tochter, dein 
Glaube hat dir geholfen". Ebenso die Blinden (9, 20): 
„Euch geschehe nach eurem Glauben". Die Jünger konnten 
dem Mondsüchtigen nicht helfen (17, 15 f.); sie fragen: „War- 
um konnten wir ihn (den Teufel) nicht austreiben?" Antwort: 
„Um eures Unglaubens willen". Glaube kann Berge ver- 
setzen ! Wer da glaubt, der hat die Prüfung bestanden. Zwei 
Blinde rufen Jesum an (20, 30). Das Volk bedroht sie, aber 
sie schreien viel mehr und rufen Jesus an und dieser heilt sie. 
Die Zögerung ist wieder ein Rest der alten Prüfung, die hier 
überall durchschimmert. Marc. 10, 52 sagt Jesus zu dem 
Blinden im gleichen Fall: „Gehe hin, dein Glaube hat dir 
geholfen." Ebenso Luc. 18, 42 u. a. 

Zu den Sagen, in denen Krankheit als Prüfung verhängt 
wird, gehört nun vor allem Hiob. Nach der ersten Prüfung 
besteht er völlig, nach der zweiten durch Krankheit muss 
er in einer ursprünglicheren Fassung ebenfalls, und in kürzerer 
Form, seine Glaubenstreue manifestiert haben. Etwas davon 
hat sich vielleicht in den Herrenreden am Schluss erhalten. 
In der vorliegenden Form ist allerdings nicht mehr viel da- 
von zu erkennen, es ist eben eine jüngere Schicht darauf ge- 
legt worden, die den Sinn der älteren Form ganz verschiebt 
und fast i^nkenntlich macht. Die vergleichende Mythenforschung 
hat hier eben einzusetzen und die verschiedenen Schichten 
von einander zu sondern. Man sieht, wie viele verschiedene 
Sagenmotive in dieser Dichtung zusammentreffen, wie die 
Legendenbildung es eben liebt, berühmte Gestalten mit ihrem 
Gerank zu umflechten ^ 



* Ein Gedicht der Suaheli teilt C. G. Büttner mit (Lieder und Ge- 
schichten der Suaheli S. 1 ff.). Die Engel Gabriel und Michael streiten 
sich, ob bei den Menschen noch Barmherzigkeit zu finden sei. Sie steigen 
zur Erde nieder, Gabriel als Schwerkranker, Michael als Arzt. Von teil- 
nehmenden Bürgern befragt erklärt M., der Kranke könne nur durch ein 
Menschenopfer geheilt werden. Ein Knabe zeigt sich durchaus willfährig 
und wird geopfert, später aber wieder belebt. Michaels Zweifel an der 
Barmherzigkeit der Menschen sind widerlegt. Die verschiedensten Mo- 
tive (die himmlische Wette, die Krankheit, Püfung, Heilung durch Er- 
satzopfer) finden sich in diesem sehr beachtenswerten „Lied von der 
Barmherzigkeit* vereinigt. Arabische Vermittelung scheint zweifellos. 
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3. Die Selbstgerechtigkeit Hiobs. 

Die Reden, in denen Hiob sein vergangenes Leben schil- 
dert und seine guten Werke aufzählt, erinnern lebhaft an 
Kap. 125 des Totenbuchs, wo der Verstorbene dasselbe vor 
den „Herren der Wahrheit" tut. Es wäre falsch, nur an 
Hiob zu denken, da die „Unschuldslieder" in den Psalmen 
ja ganz ähnliche Gedanken enthalten. Es bestand also eine 
ganze Gattung, für die man einen besonderen Namen gewählt 
hat. Nicht die Herübernahme des einzelnen Liedes, sondern 
ein Verwandtschaftsverhältnis zweier Literaturgattungen kann 
nachgewiesen werden. Der Osiris sagt: Ich habe nicht treu- 
los einem Menschen Böses zugefügt. Ich habe meine Nächsten 
nicht unglücklich gemacht. Ich beging nichts Schlechtes in der 
Wohnung der Wahrheit. Ich hatte keinen Umgang mit den 
Bösen. Ich tat kein Böses. Ich habe als Vorsteher der Leute 
nie über das Tagewerk hinaus arbeiten lassen. Es wurde niemand 
durch mein Tun in Furcht, Armut, Leiden, Unglück versetzt. 
Ich tat nicht, was die Götter verabscheuen. Ich liess den 
Sklaven nicht von seinem Herrn misshandelt werden" u. s. w. 
Die Uebereinstimmungen gehen aber bis ins einzelne, wie wir 
an einigen Beispielen verfolgen wollen, die sich aber leicht 
noch vermehren liessen. Ob das Kap. 125 ein späterer Zu- 
satz ist oder nicht, ist ziemlich gleichgültig für diese Frage, 
es müssen eben ältere Vorlagen angenommen werden , nach 
denen es abgefasst wurde. 

Ein unterscheidendes Merkmal von Hiob ist nun, dass 
der Aegypter lang und breit seine Kultgerechtigkeit, seine 
Willfährigkeit den Göttern und ihren Tempelhütern gegen- 
über betont, wovon Hiob nichts sagt. „Ich plünderte nicht 
die Tempelvorräte. Ich entwandte nichts von den geweihten 
Dingen der Götter. Ich nahm nicht die Brote noch die Bänder 
der Mumien fort" (7 f.). „Ich beraubte nicht die Opfer" (19). 
„Ich raubte nicht heilige Geräte" (21). Die Göttin der Wahr- 
heit sagt zu seiner Empfehlung: „Er brachte den Göttern 
Opfergaben, den Toten Grabgeschenke dar". Man muss be- 
obachten , dass auch hier eine Prüfung vorliegt, denn auf 
dem zu dem Kapitel gehörigen Bilde wird die Psychostasie 
dargestellt, Horus und Anubis wägen das Herz und verkünden 
die Rechtfertigung des Verschiedenen. Ramses IL wird in der 
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Schlacht gegen die Cheta von den Seinigen im Stich gelassen, 
„er drang vor ganz allein und niemand war bei ihm", wie das 
in den homerischen Aristieen auch vorkommt. Da ruft er 
Amon an und zählt seine Verdienste um ihn auf: „Ich habe . 
nichts ohne dich getan .... habe ich dir nicht sehr viele 
Denkmäler errichtet, um deine Tempel mit Beute zu füllen. 
Ich habe dir erbaut das Haus von Millionen von Jahren und 
habe Schenkungen gemacht zu seiner Ausschmückung" u. s. w. 
(„Lied des Pentaur". Erman, Aeg. 524 f.). Die Gefahr ist für 
Ramses auch eine Prüfung, und er zählt seine Taten auf, um 
zu bestehen (vergl. Chlodwich b. Tolbiacum u. a.). Aehnlich 
rühmt sich Osiris seinem Vater Horus gegenüber: „Ich habe 
deine Felder bestellt, ich habe dein Land bewässert" u. s. w. 
(Ztschr. f. äg. Spr. und Lit. 1875, 89) oder ein Priester 
(Aegyptiaca, Festschr. f. G. Ebers S. 93) u. a. Ein babylo- 
nisches Beispiel s. u. S. | , Anm. Jeder weiss, wie oft bei 
Homer die Helden in der Bedrängnis den Gott um Hilfe 
anrufen und an all die Rinder etc. erinnern, die sie ihm dar- 
gebracht, und ihre Verdienste um ihn in möglichst helles Licht 
zu setzen suchen (IL 1, 502; 15, 372; Od. 1, 60; 19, 364 u. ö.). 
Dann aber begibt sich der Abgeschiedene in das Gebiet 
der Ethik und hebt 1) seine eigene Seelenreinheit, 2) seine 
Wohltätigkeit und Güte gegen andere hervor. Dasselbe 
bei Hiob. Freilich sind es zunächst recht allgemeine Gedanken, 
die nicht nur im Dekalog, sondern bei jedem gesitteten Volk 
zu finden sind. Es sei hier nur zusammengestellt, ohne dass 
Schlüsse daraus gezogen werden könnten. 

Totenbuch Kap. 125 
(nach PiEERBT, Paris 1882). 

7. Ich habe nicht getötet, 2 Mos. 20, is: Du sollst nicht töten. 

Ich befahl, nicht verrate- cf. 1 Mos. 9, e; 2 Mos. 21, 12 IF. 

r i s c h zu töten. 2 Mos. 21, u : Wenn aber einer ge- 

18. Ich Hess keinen Menschen gen den anderen eine offenbare Frevel- 

verräterischerweise tat begeht, indem er ihn auf hinter- 

töten. listige Weise totschlägt , so sollst 

du ihn von meinem Altar wegholen etc. 

7. Ich belog keinen Menschen. Hiob 31,5: Wenn ich mit Lüge 

22. Ich habe keine Lüge aus- umging — es wäge mich Gott mit 

gesprochen. rechter Wage (s. 0.), dass er meine 

Unschuld erkenne. 

9. Ich betrog nicht am Ge- 31, 5 : Wenn — mein Fuss dem Truge 

wicht der Wagschale. nachjagte, es wäge mich Gott u. s. w. 

Fries, Philosoph. Oespräch. 4: 
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17. Ich habe nicht gestohlen. (2 Mos. 20, i6: Du sollst nicht 
23. Ich entwandte nicht, was stehlen, cf. 8 Mos. 19, n; Thess. 1,4. e) 

anderen gehörte. Vgl. 9. 
B. 14. Ich pflegte nicht Umgang 31, 9 f. : Wenn sich mein Herz eines 
mit einer verheirateten Frau. Weibes wegen betören Hess , und ich 

an der Tür meines Nächsten lauerte, 
so möge mein Weib einem andern mah- 
len u. s. w. Vgl. 2 Mos. 20, 17; 5 Mos. 
28, so; 2 Sam. 12, n. 
B 23. Ich fällte kein vorschnei- 29, u: Gerechtigkeit zog ich an und 
les Urteil. sie zog mich an. 

31, 18 : Wenn ich das Recht meines 
Sklaven verachtete u. s. w. 

Auffallender sind die Uebereinstimmungen, wo beide sich 
ihrer guten Werke rühmen. Der Drang wohlzutun sticht so 
von der rein äusserlichen Kultfrömmigkeit der oben zitierten 
Stellen im Totenbuch ab, dass man hier wohl Zusätze aus 
einer Zeit erkennen muss, in der ganz neue soziale Empfin- 
dungen aufgekommen waren. Der Wert, der hier auf Wohl- 
tätigkeit gelegt wird, findet sich im Altertum auch im Bud- 
dhismus, wo die Freigebigkeit freilich mehr den Mönchen, 
als den Armen überhaupt galt (Oldenberg , Buddha 346 ff.). 
Aber immerhin wurde das Interesse an den notleidenden Mit- 
menschen geweckt und damit ein gutes Beispiel gegeben. 

6. Ich bewirkte nicht, dass 31, is: Wenn ich das Recht meines 

jemand in Furcht, Armut, Leiden Knechtes verachtete und das meiner 

oder Unglück lebte. Ich Hess den Magd, wenn wir im Streite waren, was 

Sklaven nicht von seinem wollte ich auch tun . . . . ? 
Herrn misshandelt werden. Ich 21, si: „Wann wäre jemand an sei- 

liess niemand hungern. Ich nem Tisch nicht satt geworden ? " 

machte niemand weinen. Der Fremdling durfte nicht im Freien 

38. Er gab dem Hungern- übernachten, meine Türen öffnete ich 

den Brot, dem Dürstenden Was- dem Wanderer. Vgl. 30, 26; Rom. 12, is; 

ser, dem Nackten Kleider, Ebr. 13, 2. 
dem, der ein Brot brauchte, gab 
er es. 

Geschichte des Bauern (Er- 31, 19 f. : Wenn ich einen Verkom- 
MAN- Krebs 1. c. S. 50), 1. Rede menden sah ohne Gewand und 
des Bauern: „Denn du (der Ober- ohne Decken einen Armen, wenn 
gütervorsteher) bist ..... das seine Hüften mich nicht gesegnet ha- 
Kleid der Mutterlosen. ben, und er sich nicht erwärmte von 

meiner Lämmer Schur (vgl. Jes. 58, 7 : 
Dass du dem Hungrigen dein Brot 
brichst und umherirrende Elende ins 
Haus hineinführst, dass, wenn du einen 
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B. 26. Ich tat keinem Kran- 
ken ein Leid an. 

Erste Rede desBauern: 
Denn du bist der Vater des Ar- 
men und der Gatte der Wi t w e, 
der Bruder der Verlassenen (?) 
und das Kleid der Mutterlo- 
sen. — Unterweisungen 
des Königs Amen-em-het 
I: Ich gab den Armen und er- 
nährte den Waisen. 



[H'ammurabis Gesetze , 
Einleitung (Winckler, Der alte 
Orient 1902 S. 104): Damit der 
Starke dem Schwachen nicht 
schade.] 



Unterweisungen Amen- 
e m - h e t 8 I : Ich — Hess den 
Nichtigen zu so wie den, der 
etwas war. 



Unterweisungen: (und 
doch), die mein Brot assen, mach- 
ten Empörung (?), der, dem ich 
die Hand gereicht hatte, erregte 
Schrecken. 

Die mein feines Linnen anzo- 
gen, blickten auf mich wie auf ... . 
{vgl. Seelengespräch s. o. S. | ). 

Die sich mit meinen Myrrhen 
salbten .... 



Nackenden siehst, du ihn beklei- 
dest — ?) 

Hesek. 18, 7: Wenn einer — sein 
Brot dem Hungrigen reicht und 
den Nackenden mit einem Gewände 
bedeckt. Vgl. Tob. 4, 7 ; Matth. 25, sb. 

S. 0. 

31, 16 ff.: Wenn ich Geringen einen 
Wunsch versagte und die Augen der 
Witwe verschmachten Hess, wenn ich 
meinen Bissen allein verzehrte, und die 
Waise nicht ihr Teil davon genoss, 
nein, seit meiner Jugend wuchs sie mir 
auf wie einem Vater. 

29, 12 f. : Ich rettete den Elenden, 
der um Hilfe schrie, und die Waise, 
die keinen Helfer hatte. Der Segen des 
Verlorenen kam über mich, und das 
Herz der Witwe machte ich jubeln. 
Vgl. Sir. 4, 10. 

31, 21: Wenn ich gegen eine Waise 
meine Faust geschwungen. 

Ps. 82, 8 f.: Führt die Sache der Ge- 
ringen und Verwaisten; den Elen- 
den und Dürftigen helfet zum Recht! 
Errettet die Geringen und Armen, befreit 
sie aus der Gewalt der Gottlosen! 

Jes. 1, 17 : Verschafft den Waisen 
ihr Recht! Fühi-t die Sache der Wit- 
we n ! 

Hiob 29, 14 ff. : Gerechtigkeit zog ich 

an — , Ein Vater war ich den 

Armen und die Rechtssache des mir Un- 
bekannten untersuchte ich. — Sir. 4, « : 
Höre den Armen gern und antworte ihm 
freundlich und sanft. (Vgl. Ez. 18, 7. lo. 
Jes. 58, 6 ff. Prov. 3, 27 u. ö. Fr. Bühl, 
Die soz. Verhältn. d. Israeliten S. 104 f.) 

Hiob 30, 1 ff. : Und jetzt verlachen 
mich solche, die jünger sind als ich, 
deren Väter ich meinen Herdenhürden 
nicht hätte beigesellen mögen. 

9 f. : Und jetzt bin ich ihr Spottlied 
geworden und diene ihnen zum Gerede. 
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In der» buddhistischen Literatur existiert eine ganze Reihe 
von Legenden, in denen eine Gottheit im himmlischen Fstlast 
gefragt wird, für welche guten Werke auf Erden dieses herrliche 
Dasein der Lohn sei. Der Gott erzählt dann seine Verdienste, 
die meist in Wohltätigkeit und Freigebigkeit gegen die From- 
men oder die Gemeinde bestehen (Oldenberg, Buddha S. 346) ^ 
Das Gemeinsame all dieser Züge ist unverkennbar. Es käme, 
wie gesagt, darauf an, einmal zu untersuchen, ob zwischen der 
ethischen Um- und Einkehr der verschiedenen 
Völker, besonders also der Hebräer, Inder, Griechen, Chi- 
nesen und ihrer Abwendung von der blossen Kultfrömnaigkeit 
u. a. ein historischer Zusammenhang besteht und ob der 
Knotenpunkt wieder im Zweistromland zu suchen sei. Frei- 
lich solang die Tontafeln darüber schweigen, lässt sich nichts 
aussagen. 

Wir haben gesehen, wie die Hioberzählung in ihren Grund- 
linien viele Elemente des Gerichtswesens zu eigen hat. Dass 
das Totenbuch mit seiner Prüfung des Abgeschiedenen die 
Formen irdischer Gerichtsbarkeit nachahmt, ist bekannt. Im 
Totenbuch entspricht nicht nur der besprochene Abschnitt des 
Kap. 125 dem Rechtswesen, sondern noch vieles andere. Der 
Osiris wird von zahllosen Richtern befragt und muss eine 
endlose Reihe von Namen nennen, ehe es ihm gelingt, in das 
Sonnenland einzugehen. Götter treten als Zeugen für ihn 
auf, sein Herz wird gewogen u. s. w. So sagt Hieb (s. o.) : 
„es wäge mich Gott mit rechter Wage! (31, g) und vorher 
6,2: „O dass man meinen Unmut wäge und (all) mein Leid 
dagegen auf die Wage legte". Freilich findet sich die Vor- 
stellung des Gerichts auch sonst im A. T. „Kommt doch, 
dass wir miteinander rechten, spricht Jahwe" (Jes. I,i8). 
„Hört mir schweigend zu, ihr Inseln und ihr Völkerschaften 



^ Auch in der babylonischen Klage (s. 0. S. 24) rühmt sich der er- 
krankte König seiner früheren Taten : Er habe nur an Gebet und Flehen 
gedacht, Gottesverehrung, Gebet und Gesang seien seine Herzensfreuden 
gewesen, er habe sein Volk unterwiesen, den Namen des Gottes und der 
Göttin zu verehren (A. Jeremias, Hölle S. 7). In den Gerichtsreden der 
Griechen berufen sich die Angeklagten immer auf ihre früheren Ver- 
dienste, und Anaximenes gibt in seiner Rhetorik (c. 36 ; Rhet. Gr. 
Sp. 1, 2 p. 85, 4 tf.) genaue Anweisungen darüber, z. B. öel 6h avzovg ix 
rovTcDV ijiaivelvj <hv fidXiata fiszeatL xoXq dxovovai , ksyco öh (piXönoXiv 
(piXiraiQOv evxoLQiaxov ikei^fjLova. 
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Sie mögen herantreten, alsdann mögen sie reden — 

zusammen lasst uns zum Ge riebt herantreten!" (Jes. 41, i). 
„Wer ist unter ihnen, der solches kund täte und früheres 
uns vernehmen Hesse? Mögen sie ihre Zeugen stellen, um 
Recht zu bekommen, und mögen sie hören und sprechen: 

So ist's ! Ihr seid meine Zeuge n, ist der Spruch Jahwes " 

(Jes. 43, 9 f.). ??Ich, ich bin es, der ich deine Uebertretungen 
um meinetwillen austilge und deiner Sünden nicht (mehr) ge- 
denken will. Erinnere mich doch: wir wollen mit einander 
rechten; zähle du auf, damit du Eecht bekommst** 
(Jes. 43, 25 f.). „Wie ein Volk, das Gerechtigkeit geübt und 
von dem Rechte seines Gottes nicht abgewichen ist, fordern 
sie gerechte Gerichte von mir! nach dem Erscheinen 
Gottes verlangen sie" (Jes. 58, 2). „Fürwahr, nun ziehe ich 
dich zur Rechenschaft, weil du sagst : Ich habe nicht gesün- 
digt!" (Jer. 2, 35). „Höret, ihr Berge, den Rechtsstreit 
Jahwes, und ihr unwandelbaren (Felsen), ihr Grundfesten der 
Erde! Denn Jahwe hat einen Rechtsstreit mit seinem Volke 
und geht mit Israel ins Gericht" (Mich 6, 2). Finden wir 
so in der prophetischen und der ihr verwandten Literatur 
vorzugsweise diese Vorstellung ausgebildet : Gerichtstag 
zwischen Jahwe und seinem sündhaften Volke, so müssen wir 
in dem Buch Hiob ebenfalls ein der prophetischen Lite- 
ratur verwandtes Produkt anerkennen, denn hier ist jener 
Gedanke noch viel stärker ausgebildet als bei den Pro- 
pheten. Diese, besonders Jesaia, scheinen jene Idee immer 
deutlicher ausgestaltet zu haben; es drängte gleichsam alles 
nach einem Werk, in welchem der Streit nicht nur Ausschmük- 
kung, sondern selbst Thema war: das ist in Hiob erfüllt. 
Was die Propheten episodisch und vergleichsweise einführen, 
ist hier in die Erscheinung getreten : ein Rechtsfall wird 
zwischen Jahwe und dem Sünder zum Austrag gebracht ! Hiob 
ist gleichsam das sündige Israel. 

Das aber stimmt ungemein schlecht zu dem Inhalt des 
Buchs. Das ganze ist ja, wie oben ausgeführt, nur ein Schein- 
verfahren, um Hiobs Unschuld zu erweisen. Hiob ist ja völlig 
unschuldig und geht zuletzt auch frei aus, wird wieder ge- 
sund und glücklich, die Freunde aber werden bestraft! Wie 
lösen sich diese Widersprüche? 

Man hat schon oft den Gedanken ausgesprochen, dass meh- 
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rere Hände an unserem Text zu unterscheiden seien. Der letzte 
Redaktor aber war ein Prophetenschüler. Unser Buch stellt 
die prophetische üeberarbeitung eines älteren Buches 
dar. So lösen sich die Schwierigkeiten. Vorher enthielt die 
Erzählung nur die Leidensgeschichte Hiobs, seine Prüfung 
und die Belohnung seiner Frömmigkeit, die sich so glänzend 
bewährt hat. Hiob ist der vollendet Fromme, alle Künste 
Satans scheitern an ihm, vgl. Buddha und Mära. Man kanii 
sich statt der Reden der Freunde, wie wir sie jetzt finden, 
ganz andere Personen und Worte denken. Vielleicht trat 
ein Versucher wie Mära vor ihn, suchte seinen Glauben in 
langem Disput zu erschüttern, wie im ägyptischen See- 
lengespräch die skeptische, ketzerische Seele auch den 
Glauben des Unglücklichen an das Jenseits und den gerechten 
Ausgleich im neuen Leben zu ersticken sucht (s. o. S. 25). 
Eine Spur davon findet sich noch in dem Weib Hiobs. 2,9: 
Da sprach sein Weib zu ihm: „Hältst du noch fest an deiner 
Frömmigkeit? Sage dich los von Gott und stirb!" Hiob aber 
weist sie zur Ruhe und nennt sie eine Törin. Vgl. 19, 17. 
Dann trat Hiob mit der ganzen Macht seines Glaubens dem 
Versucher entgegen und der Schluss mit seiner Verteilung 
von Lohn und Strafe erschien absolut logisch und gerecht- 
fertigt. Vielleicht war dem frommen Redaktor die Rolle des 
Versuchers oder der Versucher allzu ketzerisch, so dass er 
sie auch nicht zum Schein, nicht einmal bis zu der schliess- 
lichen Bestrafung gelten lassen wollte. Statt dessen setzte er 
Freunde voll prophetischen Feuers und Zorns ein , denen 
selbst Hiob noch nicht fromm genug war. Daher all die Wi- 
dersprüche und Rätsel des Buches. Zu diesen gehört auch 
eine oft kommentierte und oft miss verstandene Stelle , zu 
deren Aufhellung hier noch einiges bemerkt sei: Hiob war 
früher ein mächtiger, angesehener Mann. Vgl. 29, 1 ff. (Ew^ald) : 

dass ich Monde hätte gleich den fiüheren 
gleich jener Zeit, da Gott mich hütete! — 

Wie ich in meines Sommers Tagen war 

als Gottes Rat auf meinem Zelte ruhte. — 

Jünglinge sahen mich und bargen sich 

und Greise sich erhebend blieben stehen. 

Fürsten gar hemmeten die Rede 

und legten auf den Mund die Hand. — 
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Man kann die Schilderung Nestors in der Ilias damit ver- 
gleichen, der auch als Patriarch und Meister von Hoch und 
Niedrig geehrt wird. Auch er denkt übrigens oft mit Weh- 
mut an seine Jugend, da er bei den Wettkämpfen alle Helden 
besiegtet Auch der alteLaertes äussert sich ähnlich ((o 375 ff.). 
Das war augenscheinlich eine beliebte Gattung. — Cf. Tyrt. 
10, 41 f. : TravTE^ S' sv 'S-töxocacv 6[Jtü)5 v£oc o'( ts xax' aöxöv etxouatv 
Xü)py]b oi T£ TcaXatoTepot, Callin 1, 26 f. Verg. Aen. I 151 ff. Jes. 
Sir. 39, 12. Luc. 2, 47 u. a. Mimnermos klagt im Gegenteil 
über mangelnde Achtung vor dem Alter. In den griechischen 
Schriften über das Alter kamen, wie Cicero erraten lässt, ver- 
wandte Gedanken vor. Ein ganzer Hiobroman steckt in 
der kleinen Geschichte, die Odysseus als Bettler dem An- 
tinoos (17, 476) und nachher den Mägden erzählt (19, 75 ff.): 

xal yag iyw noxe ohcov iv avd^Qumoiaiv evaiov 
SXßioq d(pv6idv xal nokXdxi öSaxov aXi^ty 

(Hiob 29, 12. 16. Tob. 1, »0) 
Tol(j) önöloq £01 xal diev xexQ^f^^'^oq skd^oi. 
fjaav ÖS ö fjtCo e g fidXa (xv g Lo i alXa re tcoVm (H. , 1, s ff.) 
olaiv X* ev ^wouat xal d<pv€iol xakiovzai (H. 1, 4) 
dXkd Zevq dkdna^e KqovIodv — ^j^sXe ydg nov (H. 1, is ; 29, 25 ; 

Tob. 2, 12; Soph. Oid, R. fin.). 

Auch die folgende Geschichte vom üeberfall in Aegypten 
erinnert an die räuberischen Einfälle bei Hiob (1, u ff.). Sehr 
interessant ist ferner eine Szene im Plutos des Aristophanes, 
der manches Motiv ebenso wie die andern Komiker der volks- 
tümlichen üeberlieferung entnahm. Der von der Blindheit ge- 
heilte Plutos bewirkt eine gerechtere Güterverteilung in Athen. 
Da kommt ein Athener, der recht legendenhaft nur Stxatoj 
dv7]p genannt wird. Er erzählt: 

syuy yoLQ ixav^v ovolav nagd rov naxgöq 
XaßüDV ini^gxovv xoXq öeofxevoiq xCbv tplXcov 
sivai voßiQüüv xg'^^'-l^ov ngbq xbv ßiov (830 ff.). 

Dann aber verlor er seinen ganzen Besitz, die Freunde, 
auf die er sich verlassen und denen er in der Not geholfen 
hatte, wandten sich von ihm und schienen ihn nicht mehr zu 
sehen oder verspotteten ihn (835 ff., Hiob 30, 1 ff. , Tob. 2, u). 



^ II. I 260 ff. u. a. Aehnlich Odysseus Od. 8, 180 vgl. 4, 342 ff. und 
17, 133. Beklagt wird freilich nur die Abnahme der kriegerischen Fähig- 
keiten. 
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Und jetzt verlachen mich (Hiob) solche, die jünger sind als ich, 

deren Väter ich meinen Herdenhunden nicht hätte beigesellen 
mögen. 
Was sollte mir auch ihrer Hände Kraft, 

da es für sie doch keine volle Reife gibt? 
Durch Mangel und durch Hunger ausgedörrt, 

benagen sie dürres Land, die unfruchtbare Wüste und Oede, 
sie, die Melde pflücken am Gesträuch 

und deren Speise Ginsterwurzeln sind. 
Aus der Gesellschaft werden sie fortgetrieben; 

man schreit über sie wie über einen Dieb. 
In schauerlichen Schluchten müssen sie wohnen, 

in Erdlöchern und Felsenhöhlen. 
Zwischen den Sträuchern brüllen sie, 

unter den Nesseln tun sie sich zusammen; 
eine ruchlose und ehrlose Brut 

wird sie hinausgepeitscht aus dem Lande (30, i ff. Bäthgen). 

Diese Stelle hat man verschieden erklärt, man glaubte unter 
den hier beschriebenen Elenden etwa eine unterdrückte Urbe- 
völkerung od. dgl. verstehen zu müssen. Mir scheint der Passus in 
den Kreis der Aristokratenlieder zu gehören, der Kampf- 
lieder gegen die emporkommenden niederen Massen, also eigent- 
lich gar nicht in das Hiobgedicht, das sonst gerade die entgegen- 
gesetzte Gesinnung predigt, hineinzupassen. Hiob spricht hier 
vom Volk so verächtlich wie einer der Reichen und Gewalt- 
tätigen es tun würde, gegen die er vorher geeifert hatte. Dass 
diese Auffassung der Stelle hier statt haben muss, scheint mir aus 
einer Reihe von Parallelerscheinungen hervorzugehen. Solcher 
Aristokratenlieder gibt es nämlich eine erhebliche Anzahl. 

Wenn oben ausgeführt wurde, die Einzelgattungen, die 
verschiedenen etSr] der griechischen Litteratur müsse man, wenn 
man sie historisch ganz begreifen wolle, im Zusammenhang 
mit den Sondergattungen der orientalischen Litteraturen be- 
trachten, so gibt es kaum einen treffenderen Beleg dafür als 
Theognis, der in diesem Sinn einmal durchforscht werden 
müsste, am besten von einem Theologen, der zugleich orien- 
talistisch gebildet wäre. Zu obiger Hiobstelle möchte ich fol- 
gendes Theognideum in Parallele setzen (Th. 52 ff.) : 

KvQVB, nöhq fisv rjös n6Xi<;, Xaol 6b rf/) aXXoi, 
di TiQÖad^ o^TE ÖLxaq ^ösoav, ovxe vdfxovqj 
aXX' aixcpl nXsvQ^ai öoQaq aiyCov xaxezQißov, 

xetl vvv fta' ayaS^ol, IIoXvTtalöri' dl 6s tcqIv iaB^Xoi, 
vvv 6hXoI' Tig xev xavx' ävs^on'' saoQvJv; 
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Aehnlich auch Hiob 24, 5 ff. : 

Ja, gleich Wildeseln in der Wüste, ziehen sie aus in 
ihrem Tagewerke, Zehrung suchend; 

die Steppe gibt ihm Brot für Kinder, 
Auf dem Felde schneiden sie sein Mengfutter 

und den Weinberg des Gottlosen ernten sie nach. 
Nackt liegen sie des Nachts, ohne Kleidung, 

und ohne Hülle in der Kälte. 
Vom Regenguss der Berge triefen sie, 

und ohne Obdach schmiegen sie sich an den Fels. 

Auch Theognis' folgende Klagen über die Verderbnis der 
neueren Zeit, die dem megarischen Ritter gar nicht in den 
Sinn will, stimmt durchaus zu den entsprechenden Klagen 
EQobs und des ägyptischen Lebensmüden über die Schlechtig- 
keit des neuen Geschlechts. Es würde zu weit führen, das 
alles herzusetzen , ein Vergleich in extenso lohnte durchaus. 
Nur einiges Aegyp tische sei noch beigebracht. In den „Prophe- 
zeiungen eines ägyptischen Weisen" ^ heisst es: „Die Geringen 
werden Besitzer von Herrlichkeiten; der, welcher sich keine 
Sandalen machen konnte, wird Besitzer von Herrlichkeiten. 
Die Pest hat Macht in dem Land, Blut ist an allen Orten. 
— Die (Mächtigen) klagen, die Geringen freuen sich. Jede 
Stadt sagt: Lasset uns die Starken von uns vertreiben! Das 
Land wird umgedreht, wie es mit einer Töpferscheibe gemacht 
wird, ein Räuber wird Besitzer von Kornhaufen, (der Reiche) 
wird ein Gefangener" (vgl. auch Jes. 3, 1 ff.). 

Zu dem zitierten Vergleich mit den IXacpoc (Theogn. 55) 
möchte ich noch eine Homerstelle anführen. Poseidon feuert 
die Achaier zum Kampf gegen die immer heftiger auf die Schiffe 
stürmenden Troer an und sucht diese möglichst verächtlich 
zn schildern. Er sagt da u. a. (XIII, 100 ff.): 

fieivov, cJ ov 710T syü)y€ rekevii^asaS-ai ecpaaxov, 
TQwaq icp^ fjfzets^ag isvai vsaq, dl rö naQoq nsQ 
g)v^avixy g i?.ccg}OLaiv io Ixea av, dl re xaB^ v?.r]v 
d-u)a)v naQÖa)dü)v xs kvxmv ^la tcsIovtcci 
avTCDQ '^Xdoxovoai ävalxlöeq, ovo* int yagfjL^, 
&q TQweg td tcqIv ye ysvoq xal x^^P«? i4;faiä>v 
fiifiveLv ovx iS^ikeaxov ivavziov ovrf* ^ßaiov, 
vvv dh kxäg nöhog — . 

Die IXacpoi waren im Griechischen geradezu die Land- 
flüchtigen und Tempelfrevler (Plut. Quaest. Gr. 39 p. 300 C), 



» ed. 0. H. LA.NGE, Sitzungsber. d. Berl. Akad. 1903, 601 ff. 
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und nach O. Crusius^ auch die Sklaven. Man sieht deutlich, 
wie mit dem Gedanken auch die Ausdrucksweise vom Orient 
nach Hellas wanderte. Allgemeine Anklänge bietet die attische 
Komödie (Eupolis fr. 117, 205 K. u. a.). 

in. 
Der pMlosophisclie Dialog. 

1. Der Bedekampf. 

Das Buch Hiob ist ein philosophischer Dialog, ebenso wie 
das Seelengespräch. Die Geschichte des philosophischen Dia- 
logs ist bedeutend älter, als man gewöhnlich annimmt. Viel- 
leicht aus dem Gerichtsleben, vielleicht aus dem Priesterritual 
bei Aufnahme neuer Mitglieder in das Kollegium und den da- 
bei üblichen Prüfungen entstanden, scheint er in Babylonien 
und Aegypten am frühesten bekannt gewesen zu sein. Auch 
die Veden kennen ihn (s. Pischel- Geldner, Ved. Studien I 
243 ff., II 1 ff. u. a.) , wenn das philosophische Element hier 
auch sehr zurücktritt. 

Die Form der Prüfung weist er auf, wenn im Toten- 
buch die Seele von einem Kollegium von Richtern katechi- 
siert wird. Auffallende Aehnlichkeit damit zeigen bestimmte 
Teile der Edda, wo ein Gott fragt und der andere fortlaufende 
Berichte über kosmogonische u. a. naturphilosophische Fragen 
gibt. Diese Teile der Edda müssen uralt sein, sie gemahnen 
deutlich an altorientalische Vorbilder. 

In anderen Fällen liegt die Idee der Orakelbefragung zu 
Grunde, wie in den Dialogen des Avesta , wo zuweilen Ahu- 
ramazda den Zarathustra geradezu auffordert, ihn zu fragen. 
Bei Pseudo-Menander (Land p. 157) befragen die Gefährten 
den Homer über eine Rechts^che. Die buddhistischen Dia- 
loge sind voll von dieser Form. 

Dann findet sich häufig der Agon. Zwei geschickte Redner 
oder Dichter wetteifern um den Preis, der Preis ist für den 
Sieger Lebensfrage, die Fürsten als Kampfrichter haben ihre 
Freude an dem Wortgefecht ^. Der Wettstreit Homers und 

* Philol. 1903, 130. 

* Dem Streit der Brahmanen hören die Fürsten wohlgefällig zu, 
der Sieger erhält die Brahmanenkühe mit den goldbehängten Hörnern 
(Oldenberg, Buddha 35). 
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Hesiods u. a. solche Wettkämpfe bis herab auf den Wartburg- 
krieg gehören dahin. In der Geschichte des Bauern lässt der 
König den Bauer immerfort reden, um seine Redekunst möglichst 
lang zu geniessen und befiehlt alles aufzuschreiben. Aehnlich 
Totenbuch 125 am Ende, wo die ganze Verhandlung protokolliert 
werden soll (Z. 67 ff.). Auch Tobit befiehlt (12, 20) , seine 
Reden aufzuzeichnen. Ahikar sagt : „Schreibe jedes 
Wort auf, das ich dem törichten Nadan sagen will , den 
ich hochgeehrt habe, der dies aber nicht zu schätzen wusste, 
sondern mich töten und aus dem Leben beseitigen wollte"'. 
So Hiob 19, 23 f.: „Ach dass doch meine Worte aufgeschrieben, 
auf eine Tafel aufgezeichnet würden, mit Eisengriffel und Blei, 
für ewig in den Fels gehauen!" In alledem spiegelt sich die 
beginnende Schätzung der Beredsamkeit als Literatur. Auch 
im Hiob sind die Klagereden aneinander gereiht, wie in der 
Bauerngeschichte, und die Erzählung ist nur der Rahmen für 
die rhetorische Prunkrede. Wir haben hier eine uralte Probe 
epideiktischer Rhetorik. 

Der Dialog in der Form eines Wettstreits ist sehr 
verbreitet. Schon im Gilgameschepos findet sich ein solcher 
zwischen der Ceder und der Cypresse, sonst im babylonischen 
Gespräche zwischen zwei Tieren, Ruder und Schiff u. a. '*. 
In Indien bekämpften sich die Brahmanen in lebhaften Streit- 
gesprächen über das Wesen des Atman (Oldenberg, Buddha 
S. 35). Man kann auch an die jüdischen Schulgespräche 
denken (vgl. Hausrath, Neutestamentl. Zeitgesch. IV 47 a. S. 
auch Deussen, Allg. Gesch. d. Phil. I, 2, 194.). Wir wissen 
von altarabischen Sängerkriegen ^, auf denen natürlich die 
mittelalterlichen beruhen. Arabisch war auch der Streit zwi- 
schen „Feder und Schwert". Bei den Nestorianern findet sich 
ein „Wettstreit der Monate, ein „Streit des Weizens mit dem 
Golde", zwischen Pokal, Becher, Krug, Fass und Wirt*. Auch 
im Griechischen fehlt es nicht an Beispielen, der Wettstreit 
Sterblicher, wie Marsyas, Thamyris u. a. mit Göttern oder 



^ M. LiDZBARSKi, Geschichten und Lieder aus den neu aramäischen 
Handschriften der Königl. BibUothek zu Berlin. Weimar 1896. S. 36. 

" S. PüiSEB, Mitt. d. vorderas. Ges. 1903, 8. üeber griechische Tier- 
dialoge aus alexandrinischer Zeit s. Hikzbl, Dialog I 338. 

* Bbockelmann, Arab. Lit. 1. 24. 

* LiDZBARSKi a. a. 0. S. 300 ff. 
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theokritischer Hirten u. a. gehört dahin, ebenso der Battaros 
bei Herondas^ Epicharms Logos und Logina war wohl schon 
ein philosophischer Wettstreit*. Die antithetischen Stichomy- 
thieen des griechischen Dramas und besonders mancher philo- 
sophische Dialog bei Euripides, der wohl aus dem Volks- 
mund manches Derartige aufnahm, sind hier lehrreich und ver- 
langen von diesem Gesichtspunkt aus eine besondere Unter- 
suchung. Um eines herauszugreifen, scheint mir der Dialog 
zwischen Admet und seinem Vater Pheres in der Alkestis, 
wo der Sohn den Vater schilt, der nicht für ihn sterben 
will, und jener sich verteidigt (vor welcher Szene die Philo- 
logie noch immer ratlos steht), auf solche uralten populären 
Wettstreite zurückzugehen, auch finde ich eine Aehnlichkeit 
der Szene mit dem ägyptischen Seelengespräch. 
Die Seele will sich auch nicht opfern, und der Lebensmüde 
spart kein Mittel der Beredsamkeit, um sie zu überzeugen. 
Dadurch fiele ein neues Licht auf jene Szene. In der alten 
Sage fand Euripides das Motiv nicht. Admet und seine Gattin 
waren beliebte Figuren in der populären Literatur ^. Verwandt 
waren wohl die natürlich auf griechischem Muster beruhende 
Satire des E n n i u s vom Streit zwischen Leben und Tod so- 
wie die Atellane des N o v i u s vom mortis et vitae iudicium, 
die wir uns ebenso als Wettgespräche zu denken haben. So 
mag noch manche Szene zu erklären sein, vielleicht auch schon 
bei Homer, wo ja die Vergleichung des Odysseus und Mene- 
laos als Redner auf derartiges hinweist. Die Bittgesandtschaft 
an Achill (IL IX) , der Redekarapf um die Waflen Achills 
bei den Kyklikem u. a. sind poetische Streitgespräche. Die 
homerische Rhetorik bedarf überhaupt einer eingehenden Be- 
trachtung. Die Ilias ist voll von rhetorischem Pathos, in der 
späteren Odyssee tritt das erheblich zurück. Der Iliasdichter 
schwelgt in ernsten, getragenen Prunkreden. Man hat das Ge- 
fühl, dass er eine lang geübte Kunst mit Bewusstsein anwendet 
und gern Gelegenheiten, sie zu bewähren, sucht. Die Freude 
am tönenden Wort ist ihm viel mehr eigen als dem sich 
kürzer fassenden, mehr dem Sachlichen zuneigenden Odyssee- 



. ^ Weiteres bei Reich, Mimus 1 659; SüSemihl, Griech. Litt. 257 Anm. 
* Etwa nach Art des indischen Streits zwischen Verstand und Rede. 
S. DeüSSKn, AUg. Gesch. d. Philos. I, 1. S. 194. 

' Aristophanes Frösche 980. Lucian de salt. 52. 
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dichter. — Wir haben endlich im Mittelalter den Streit zwischen 
Sommer und Winter, Wein und Wasser, Leinwand und Wolle, 
der Geliebten des Klerikers und des Ritters ^ Herz und Auge 
(Herders Volkslieder) u. a. ^. 

Auch im Hiob finden sich Spuren dieser Art von Wett- 
streit. Hiob selbst, wie oben erwähnt, rühmt sich wiederholt 
der gleichen Fähigkeiten, die seine Freunde besitzen. Be- 
sonders aber in Elihus Reden tritt das hervor 3. Er agiert 
ganz wie ein Sophist, dem es auf den Effekt seiner Rede an- 
kommt. 

„Ich bin noch jung an Jahren, und ihr seid Greise; darum war ich 

furchtsam 
und scheute mich euch kundzugeben, ^as ich weiss. 

* Reich I 659. 

'^ Vgl. zum Wettstreit zwischen Homer und Hesiod (Westerma^nn, 
ßiöyQ» 36, 62; Nietzsche, Rhein. Mus. 25, 528) auch den des Kalchas 
und Mopsos in Hesiods Melampodie und zu den Erzählungen von 
Sterblichen, die ihre Kühnheit, Götter zum Wettstreit herauszufordern, 
schwer zu büssen hatten, vgl. noch Eurytos (Od. 8, 226 ff.) u. a. Bei 
Sophokles ist der Streit um Aias' Leiche besonders hervorragend. Bei 
Euripides laden sich die Helden ausdrücklich zum Redeturnier ein, z. B. 
in der Medeia, das Drama wird ganz zur Rheto renschule. Bei Aristo- 
phanes Lasos und Simonides (Vesp. 1425), Mann und Weib (Lysistr. 800 ff.), 
Penia und Chremylos (Plut. 487 ff.) und manche anderen Paare, vor allen 
natürlich die beiden Tragiker in den Fröschen. Die ti'agischen Agone 
selbst gehören auch in diesen Kreis. Königin Artemisia veranstaltete ein 
ausserordentliches Redeturnier zur Leichenfeier ihres Gatten Maussolos 
(Ps-Plut. 838 B, Gell. X 18). Später gab es noch eine ovyxQiaiq Mevav- 
ÖQOV xal 4>iliaTlü)vog, wo Menander und Philemon stritten (SüSEMIHL, 
L.-G. I 257 Anm.). Im vierten Makkabäerbuch finden breite Wortge- 
fechte zwischen Antiochos und den 7 Märtyrern statt (Kautzsch, Apokr. 
II 155 ff.). Für Babylon kommt noch hinzu das Gespräch zwischen 
Wand und Rohrhaus (F. E. Peiser, Mitt. d. vorderasiat. Ges. 1903, 8). 
WiNCKLERS Deutung der Sängerwettkämpfe auf den Wettlauf der Pla- 
neten (Die babylon. Kultur etc. S. 49) scheint problematisch. 

^ Elihus unvermittelter Ausfall gegen Hiob ist mit dem heftigen 
Angriff des Thrasymachos gegen Sokrates vergleichbar. Er „machte wie- 
derholt Anstalt, noch während unserer Unterredung in dieselbe einzu- 
greifen, wurde aber von den dabeisitzenden — daran gehindert. Als 
wir aber ganz schwiegen und ich schloss, da hielt er sich nicht mehr, 
sondern kam, indem er wie ein wildes Tier sich auf die Hacken setzte, 
auf uns los, als wollt' er uns zerreissen" (Plato , Politeia I 336 B ff.). 
Die Worte des Sophisten gemahnen merkwürdig an Elihu, aber auch 
z. T. an die Anfänge der Freundesreden im 1. und 2. Gesprächsgang. 
Die Anfänge der Reden mit ihrem Quousque tandem haben etwas For- 
melhaftes. 
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Ich dachte; mag das Alter reden, und die Menge der Jahre Weis- 
heit lehren! 

Allein der Geist im Menschen ist es und der Odem des Allmäch- 
tigen, der sie verständig macht. 

Nicht die Betagten sind die weisesten, noch verstehen die Greise, 
was das Rechte ist. 

Darum sage ich, höre mir zu • (32, 6 ff. ; vgl. Jer. 1, e. ?). 

Durch Bescheidenheit sucht er nach echter Rhetorenma- 
nier die Gunst der Hörer zu erringen. Ebenso spricht Dio- 
medes in derllias 14, 110 ff. : Wenn ihr mir folgen wollt 
und mir nicht zürnt , weil ich an Jahren der jüngste unter 
euch bin ; aber auch ich rühme mich eines edlen Vaters 
(cf. 9, 57 ff., Od. 3, 125). — „Höchst angemessen erscheint 
es mir, dass ich, jünger als diese Männer, vorerst höre, was 
sie meinen und von ihnen mich belehren lasse, habe ich aber 
von ihrer Meinung Abweichendes zu sagen , dann erst damit 
auftrete" (Piaton, Laches. S. 181 DE). Antiphon äussert 
sich in ähnlicher Weise (V, 1). Vergl. Demosth. Phil. 1, 1 
Isoer. Archid. prooem. Busir. 50. Thrasym. b. Dion. de De- 
mosth. 3 , Arist. Eccl. 151. Später galt das geradezu als 
Kunstmittel der Rhetorik, als erprobte captatio benevolentiae, 
cf. Anaxim. rhet. 18: xat xa^ fiJv töv dxouovxü) v^7iiTt|XTf]aets 
(b5e XP^ ;rpoxaTaXa[Jtßav6tv Tacö^ 8i Tcve? ö|xöv *aü|xa?ou7tv, Sit 
V £ ^ ü) V oÖTü) Trepc [leyaXwv 7rpay|xaTü)v J7cexe''pr)aa Srjixrjyo- 
petv, und Thrasymachos mag das in seiner Proömiensammlung 
(Athen. X 416 A; vgl. Ciceros Volumen prooemiorum) ver- 
schiedentlich angewandt haben. Vgl. BLASS, A. B. I * 258, II 
289 u. 365, 2. Anaxim. c. 29, p. 69, 1 ff. Sp. 

So beginnt Cicero pro Roscio Amerino 1, 1 : Credo ego 
vos, iudices, mirari, quid sit, quod quum tot summi oratores 
hominesque nobilissimi sedeant, ego potissimum surrexerim, 
qui neque aetate neque ingenio neque auctoritate sim cum 
his, qui sedeant, comparandus. Aber der Fall ist so schwer, 
dass er nicht schweigen kann. Ebenso ist Elihu ein Ankläger, 
der ganze Tenor seiner Rede mutet in den rhetorischen Forr 
men wie eine gerichtliche Anklage an, und das schwebte wohl 
auch vor. 

Höchst dramatisch fährt er fort, die bestürzten Mienen 
der anderen (Richter) ausmalend: 

„Sie sind bestürzt, antworten nicht mehr; die Worte sind ihnen 
ausgegangen. 
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Und ich sollte warten, weil sie nicht reden, weil sie dastehen, 

ohne mehr Antwoi-t zu geben? 

Ich will auch mein Teil antworten 

Denn ich bin voll von Worten, mich drängt der Geist in 

meinem Innern."* 

Man ist völlig auf den Schauplatz vor der Rednerbühne 
versetzt, man sieht die leidenschaftlichen Gesten des redege- 
waltigen Anklägers, man glaubt einen griechischen oder rö- 
mischen Redner zu hören. 

„Für niemand werde ich Partei ergreifen und werde 

keinem Menschen schmeicheln. Denn ich verstehe mich nicht 

aufs Schmeicheln, gar leicht würde mich sonst mein Schöpfer 

hinwegnehmen". Er steht über den Parteien, er urteilt sine 

ira et studio: 

„Wenn du kannst, so widerlege mich, rüste dich gegen mich, 
stelle dich zum Kampf** (33, 5). 

Der Wettstreit hebt an, wie im klassischen Epos und sonst ^ 
Mit noch grösserem Selbstgefühl fordert der indische Dia- 
lektiker und Redner Saccako seine Gegner zum Wortkampf 
heraus. „D e n Asketen oder Brahmanen möchte ich kennen, 
sei er auch ein Meister mit zahlreichen Jüngern und An- 
hängern, und hielt* er sich gleich für den Heiligen, voUkom- 
^len Erwachten (= Buddha), der im Redekampfe mit mir nicht 
wankte, bebte, erzitterte, dem nicht der Angstschweiss aus den 
Achselhöhlen rieselte! Ja, wenn ich eine leblose Säule mit 
meiner Rede anginge , würde selbst diese, von der Rede ge- 
troffen, wanken, beben, zittern — geschweige ein Menschlein!*' * 
Sein Hochmut bricht aber vor Buddhas Dialektik kläglich 
zusammen und er erlebt alles das von seinen Gegner Voraus- 
gesagte an sich selbst. Das herausfordernde Auftreten des 
Inders erinnert an ähnlichen Prahlereien der griechischen 

^ cf. Piaton, Gorgias 456 C : Der Redekunst muss man sich bedienen, 
wie jedes anderen Wettkampfs u. s. w. Ein bezeichnender Vergleich, der 
das. noch weiter ausgeführt wird. Cf. Protag, 335 A: Wettkampf der 
Rede_(«ytüv ?.6yu)v) u. ä. 

^ K. E. Neumann, Die Reden Gotamo Buddhos I 361. Ganz ähn- 
lich prahlt bei Homer W 667 ff. Panopeus, wenn er bei den Wettspielen 
für Patroklos die Achaier zum Faustkampf herausfordert. Keiner soll 
ihm den Preis entführen, seinen Gegnern will er zerschmettern und zer- 
malmen und er verkündet ihm den gewissen Tod. Vergleichbar ist die 
Art, wie Hektor H 67 ff. die Achaier zum Zweikampf mit ihm . auffor- 
dert, oder ganz analog Goliath die Israeliten (1 Sam. 17, s ff.) 
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Sophisten, über die Piaton mit Sokrates so oft spottet, wenn 
etwa Gorgias im gleichnamigen Dialoge sich rühmt, auf jede an 
ihn getane Frage antworten zu können und seit vielen Jah- 
ren von niemandem durch eine unerwartete Frage überrascht 
worden zu sein (Gorg. 448 A) , oder wenn der Rhapsode Ion 
dem Sokrates gegenüber behauptet, unter allen Menschen am 
besten über Homer reden zu können, sodass weder Metrodor 
von Lampsakos noch Stesimbrotos von Thasos noch Glaukon 
noch sonst einer von denen, die jemals auftraten, so viele 
schönen Gedanken über Homer vorzubringen wusste wie er 
(Ion p. 530). Es lohne sich ihn anzuhören und er verdiene 
von den Verehrern Homers mit einem goldnen Kranz belohnt 
zu werden (das.). Sokrates aber weiss sie alle so abzuführen, 
wie Buddha seine Gegner. (Die Analogie Sokrates — Buddha 
wird uns bald eingehender beschäftigen). Dieser Gruppe 
schönrednerischer Sophisten gehört auch Elihu an, und die 
ganze Interpolation ist auf derartige Kreise zurückzuführen. 
Ihre spätere Einfügung in die ältere Dichtung wird dadurch 
noch mehr zur Evidenz gebracht. Wenn in Elihu das vir- 
tuosenhafte Wesen derartiger Rhetoren hervortritt, so ist es 
doch unerkennbar, dass das ganze Buch Hiob schliesslich auch 
in diesen Gesichtskreis gehört, dass es als das Werk geschul- 
ter Rethorik, kunstmässiger Epideiktik im besten Sinne auf- 
zufassen ist. 

Also aus dem Kampf mit der Wafi'e, aus dem Turnier ent- 
steht der Redekampf, der noch manche Aeusserlichkeiten des 
alten Zweikampfs beibehält, z. B. die herausfordernden Reden 
(wie etwa bei Homer), die sich ja ebenso bei den citierten Wort- 
helden fanden u. a. i. Der Preis wird dann dem Sieger etwa 
vom Könige überreicht. So wirkte die Sonne fürstlicher Gunst 
befruchtend auf die Kultur. Der ursprüngliche Zweck solcher 
Kämpfe war aber der, dem Fürsten eine kurzweilige Unter- 
haltung zu bieten, ihn durch Hahnenkämpfe, Stier-, Faust- 
und endlich Rede-, Rätsel-, Dichter- und Philosophenkämpfe 



* So heisst es in einem buddhistischen Dialog : , Auf falscher Fährte 
bist du, ich bin auf rechter Fährte, mir ist's gelungen, dir misslungen. 
Was vorher zu sagen ist, hast du nachher gesagt. Deine Behauptung 
ist umgestürzt, dein Wort dir entwunden worden, gebändigt bist du, 
gib deine Rede verloren oder widersteh', wenn du kannst!" Neumann 
1. c. II 310, 346, 499; III 547 u. a. 
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über einige schleichenden Stunden angenehm hinwegzutäuschen. 

2. Der induktive Dialog. 

Philosophische Gespräche wie die ägyptischen, biblischen 
u. a. bestanden ihrer Anlage nach darin, dass die beiden 
Partner sich ihre Ansichten vortrugen und durch die Gründe, 
die in der Sache lagen, die Gegner für ihren Standpunkt zu 
gewinnen suchten. In ein ganz neues Stadium tritt der Dia- 
log mit dem Aufkommen des eristischen, maieutischen Ele- 
ments und besonders des syllogistischen Verfahrens. Die strei- 
tenden Parteien wenden den logischen Schluss an und zwingen 
vermöge ihres • syllogistischen Rüstzeugs den Widersacher, 
seinen ursprünglichen Standpunkt aufzugeben. Die stärkste 
und mit Vorliebe angewandte Waffe ist der Induktionsschluss, 
den wir in den buddhistischen Gesprächen mit einer Vir- 
tuosität angewandt sehen , die sich mit der Kunst Piatons 
vergleichen lässt. üeberhaupt aber muss es ausgesprochen 
werden, dass die buddhistischen Dialoge eine überraschende 
Aehnlichkeit mit den sokratischen aufweisen ^ 

Ehe wir aber in die Einzeluntersuchung hierüber eintre- 
ten, noch einige Worte über den Ursprung des induktiven 
Verfahrens überhaupt. Man wird nicht fehlgehen, wenn man 
mit Volkmann ^ und König ^ das Beispiel, den Vergleich eine 
abgekürzte Induktion nennt. In einem buddhistischen Gespräch 
heisst es*: „Der Vollendete hat den Wahn, den besudelnden, 
Wiederdasein säenden, entsetzlichen, Leiden ausbrütenden, 
wiederum Leben, Altern und Sterben erzeugenden, verleugnet, 
an der Wurzel abgeschnitten, einem P almstumpf 
gleichgemacht, so dass er nicht mehr keimen, nicht 
mehr sich entwickeln kann. Gleich wie etwa eine 
Palme, der man die Krone abgeschnitten hat, 
nicht wieder emporwachsen kann, ebenso auch hat 
der Vollendete den Wahn, den besudelnden, Wiederdasein 



^ Oldenberg, Buddha 215 erkennt in den indischen Gesprächen 
„mehr als einen Zug derselben dialektisch- maieutischen Methode** des 
Sokrates und führt ein Beispiel an, ohne den Gedanken aber weiter zu 
verfolgen. 

^ Rhetorik der Griechen und Römer S. 185. 

^ Stilistik, Rhetorik, Poetik in Bezug auf die bibl. Literatur S. 77. 

* Neumann I 396. 

Fries, Philosoph. Gespräch. 5 
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säenden u, s. w. verleugnet, an der Wurzel abgeschnit- 
ten, einem Palmstumpf gleichgemacht, so dass 
er nicht mehr keimen, nicht mehr sich entwickeln 
kann." Der Vergleich soll zur Verdeutlichung dienen, wirkt 
aber etwas künstlich und gesucht. Kann man den Wahn, 
den Irrglauben so auf einmal und so unvermittelt ausrotten, 
wie man einen Baum fällt? In einer Beziehung ist der Ver- 
gleich sehr treffend, wenn nämlich gesagt wird, der Wahn 
ist beseitigt und kann nie wieder erstehen, so wenig wie ein 
gefällter Baum noch blühen kann. Das erinnert aber an 
einen ganz anderen Vorstellungskreis, an das Gebiet der 
Beschwörungsformeln, aus denen jene Stelle zwei- 
fellos abgeleitet ist. Die Vorstellung des Abwehrzaubers 
liegt zu Grunde. Wie der Palmstumpf nie mehr blühen wird, 
ebenso möge das Unheil, die Krankheit etc. fernbleiben, wie 
das in Indien und bei andern Völkern geläufig war. Besonders 
beliebt waren die Beschwörungen bei den Babyloniern, wo es 
etwa heisst ^ : 

Wie diese Zwiebel abgeschält und ins Feuer geworfen wird, 

die lodernde Flamme sie verzehrt, 

wie sie in ein Beet nicht mehr gepflanzt, 

mit Furche und Gräbchen nicht mehr umzogen wird, 

im Boden nicht mehr Wurzel schlägt, 

ihre Röhre nicht mehr erwächst, 

das Sonnenlicht nicht mehr erblickt, 

wie sie auf den Tisch eines Gottes oder Königs nicht mehr 

kommt, 
so werde der Fluch, der Bann — wie diese Zwiebel abgeschält. 

Dasselbe wiederholt sich dann mit der Dattel, der Palme, 

dem Schaffell, dem Ziegenfell und dem Samenkorn. 

Der Vergleich mit der Palme beginnt: 

Wie die Palmenrispe zur Palme nicht zurückkehrt, 
Zu ihrer Ausschmückung nicht mehr taugt . 

Das hat dann auf die Poesie eingewirkt, me der Schwur 
des Latinus bei VergiP, der Schwur des Achill in der Ilias 
I 234 ff. u. a. ^ zeigen. Man darf hier wohl überhaupt eine 

^ ZiMMEEN, Beschwörungstafeln, öurpu 29, 50 fF. 

^ Aen. XII 206 fF. : ut sceptrum hoc — 
numquam fronde levi fundet virgulta nee umbras 
cum semel in silvis imo de stirpe recisum 
matre caret posuitque comas et bracchia ferro etc. 

3 S. m. Ausführungen Beiträge zur alten Gesch. III S. 376 ff. 
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Quelle des poetischen, epischen Vergleichs erkennen. Dass 
aber auch das philosophische Denken von jenen Formeln 
Gebrauch machte, lehren Beispiele wie obige Worte Buddhas. 
Derselbe babylonische Vergleich mit dem Palmstumpf findet 
sich entweder wörtlich ebenso oder in verkürzter Form noch 
sehr oft bei dem Buddha ^ Mit unermüdlicher Geduld wird 
die Formel vom ausgerodeten Wahn wiederholt. Aehnliches 
fand sich in den Aufnahmeceremonieen junger Mönche in ein 
buddhistisches Kloster, wo das Verlassen und Abstreifen alles 
Irdischen, Vergnüglichen durch entsprechende Vergleiche ver- 
deutlicht wurde ^. In der babylonischen Zauberformel wird 
der Vergleichsgegenstand wirklich verbrannt. Es handelt 
sich um eine Art von Ersatzopfer. Wie die Palmenrispe 
verbrennt, so möge der Krankheitsdämon schwinden. Der 
Glaube an diese Heilmethode schwand bei den Aufgeklärten, 
die Formel blieb bestehen, wurde aber auf ernstere Dinge 
übertragen; aus der Zauberformel entstand eine Denk- 
form, das induktive Gleichnis. Ursprünglich wurde der Krank- 
heitsdämon, wie man meinte, mit der Palme, Zwiebel etc., in 
die er gebannt war, verbrannt, wie sich das noch heute bei 
Naturvölkern findet; dann entstand, als der Glaube daran 
entschwunden war, die symbolische Handlung, die an sich 
schon ein Gleichnis ist, aber noch mit konkreten Dingen ope- 
riert. Das ist der Standpunkt der babylonischen Formeln. 
Endlich glaubte man in aufgeklärten Kreisen auch nicht mehr 
an die Kraft der symbolischen Zeremonien und ging zur wirk- 
lichen Heilkunst über, während die Formeln nunmehr als ab- 
strakte Vergleiche, als Mittel zur Verdeutlichung abstrakter 
Gedanken, philosophischer Sätze fortlebten. Das ist wichtig 
für die Geschichte des philosophischen Denkens überhaupt 
und besonders für die der induktiven Methode. Die eigent- 
liche Kraft des induktiven Beweises beruht ja auf der mög- 
lichst grossen Uebereinstimmung der verglichenen Teile mit 
dem Vergleichsobjekt. Diese ist aber am gross ten in der völ- 
ligen Identität, die in dem alten Zauberritus vorliegt. In dem 
Palmenzweig ist der Dämon selbst enthalten , er selbst 



^ Neumann I S. 231, 396, 468, 516; II S. 50, 51, 204, 243, 244, 247. 
Vgl. Beiträge zur alten Gesch. III 378. 

^ Kern-Jaoobi, Buddhismus II 40: Wie ein Blatt nie wieder grün 
wird etc. Vgl. Anm. 1. 

5* 
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oder sein Symbol wird später vernichtet. Das schimmert noch 
leise durch, wenn dem Beispiel eine beweisende Kraft 
beigemessen wird, die es ja eigentlich nicht zu haben braucht. 
Die Logik allein reicht nicht hin, den Schluss aus einer Fülle 
von Beispielen zu einem zwingenden zu machen , es ist 
jene älteste Vorstellung vom Zauber, die, so befremdlich es 
manchem scheinen mag, in letzter Hinsicht doch immer noch 
durchschimmert. Das zeigt ja das lange Fortleben der For- 
meln beim Buddha. Man legt in neuerer Zeit der Induktion 
nicht mehr eine so beweisende Kraft bei ; Aristoteles stellt 
die Induktion dem deduktiven Schluss völlig gleich, auch das 
einzelne Beispiel hat bei ihm nicht nur erläuternde, sondern 
geradezu beweisende Kraft und steht der Induktion nahe^. 
Das hängt mit dem Gesagten zusammen. 

Wenn nun in jenen Zauberformeln die Symbole gehäuft 
wurden, wenn es nicht nur hiess: wie diese Palme etc., son- 
dern : wie diese Palme — , wie diese Zwiebel — , wie diese 
Dattel — , wie dieses Schaffell — , wie dieses Ziegenfell — , 
wie dieses Samenkorn — — vergeht etc., so wuchs dadurch 
die Kraft der Beschwörung und die Wahrscheinlichkeit ihrer 
Wirkung. Denn weshalb sonst die Häufung? Wie nun ein 
Symbol schon in die Philosophie als induktives Beispiel 
hinübergenommen wurde, so mag jene Häufung von Sym- 
bolen auf die eigentliche Induktion gewirkt haben. Die 
Anführung zahlreicher Parallelvorgänge wirkte überzeugender 
und beweisender , wie die geflissentliche Wiederholung 
symbolischer Beschwörungszeremonien den Glauben an ihre 
Heilkraft erhöhte^. 

Ein weiterer Schritt war dann die üebertragung der in- 
duktiven Methode in das Gespräch. Zuerst ist die Beweis- 

» Analyt. pr. II c. 23 f. 68 b 8 fF. 38 ff. , cf. rhet. II 20, 1393 a ff. 
23, 1398 äff'. 

^ Jesus geht am Morgen von Bethanien in die Stadt zurück (Matth. 
21, 18 ff., Mark. 11, 12). Um seinen Hunger zu stillen, will er von einem 
Feigenbaum Früchte pflücken. Der Baum tragt aber noch keine, wes- 
halb Jesus den Baum verflucht: „Nun wachse auf dir hinfort niemehr 
keine Frucht". Der Baum verdorrt. Auf die Verwunderung der Jünger 
erwidert Jesus, so gross werde auch ihre Macht sein, wenn sie wahr- 
haft glaubten. In dieser Parabel steckt als ältester Kern eine Beschwö- 
rungsformel, an die sich dann die tiefere Idee von der Kraft des Glau- 
bens angeschlossen hat. Vgl. auch E. Schwartz , Zeitschr. f. neutesta- 
mentl. Wissensch. 1904, S. 80 ff. 



— 69 — 

führung ganz monologisch. Wir werden sehen, dass das nicht 
auf ein Land beschränkt, sondern in der ganzen vorhelleni- 
schen Kulturwelt vom Mittelmeer bis nach Ostasien hin seine 
Entsprechungen hat, gewiss nicht zufällig. Ein Induktions- 
schluss mit negativ gewandtem Abschluss ist m. E. das Wort 
des Jeremia 8, 7: „Selbst der Storch unter dem Himmel weiss 
seine Flugzeiten , und Turteltaube , Schwalbe und Kranich 
halten die Zeit ihrer Rückkunft ein, aber mein Volk weiss 
nichts von der Rechtsordnung Jahwes". Der Schluss müsste 
eigentlich lauten: also muss auch das Volk — — . Ebenso 
Jesaja 1, 3: „Ein Stier kennt seinen Besitzer und ein Esel 
die Krippe seines Herrn — Israel erkennt nicht, mein Volk 
merkt nicht auf"! So sagt Jesus (Matth. 8, 20): „Die Füchse 
haben Gruben und die Vögel unter dem Himmel haben Nester, 
aber des Menschen Sohn hat nicht, da er sein Haupt hinlege" 
(= Luk. 9, 58) ^ Vgl. auch Prov. 30, 25 ff., König, Stilistik 79. 
Nestors Rede über die Kunst des Wagenlenkens , an Antilo- 
chos gerichtet, gehört in die Reihe der ü7ro^f]xac, einer weit- 
verbreiteten Gattung, und enthält einen Induktionsbeweis (IL 
23, 315 ff.) : 

fi'^xi TOI ÖQVTOfJioq ixhy afxdvwv tJs ßltjtpiv ' 
fXT^Ti rf' avTS xvßegviixriq ivl oivoni novtü) 
vTja d^ofjv i^vvH egexS-ofjieyrjv avifzoiaiv 
fjti^Ti 6* TiVLOxoq 7C6Qiylyv€Tat fjvioxoio* 

Eine unübersehbare Fülle von Gleichnissen und Induk- 
tionen bieten die Reden Buddhas, wie man fast auf jeder Seite 
sehen kann. Von einzelnen Beispielen darf daher abgesehen 
werden. Interessante Parallelen bieten chinesische 
Sprüche^, wie etwa folgender: „Ein guter Ackersmann 



* Eine ganz ähnliche Aeusserung wird von Ti. Gracchus überliefert 
(Plut. Ti. Gracch. c. 9, Appian b. c. I, 9): „Die Tiere des Feldes haben 
Lagerstätten, aber die italischen Bürger, die für das Vaterland bluteten, 
haben nur Licht und Luft, kein Obdach, keine Heimat •* etc. Die Ge- 
meinsamkeit des Gedankens dürfte auf orientalischer Quelle beruhen, 
wofür auch die Prophetenstellen sprechen. Cf. auch Eur. Suppl. 265 : 

rl ÖQäg', 7tQo66)osig tavta xaxßaXelq x^ovöq 
ygavq ov zvxovaaq ovöev (hv airtäq ixQfjV) 
[jL^ öfjT^ ' s/ji ycLQ xazciipvy^v ^q fihv nsxQav 
öovXoq ÖS ßcofxovq d^eCbv, nöXiq de TtQÖq nohv 

* S. J. H. Plath, Proben chinesischer Weisheit nach dem Chinesi- 
schen des Ming sin pao kien. München 1863. 
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unterlässt auch wegen Wasser und Dürre nicht das Ackern; 
ein guter Handelsmann unterlässt, wenn der Preis auch ab- 
schlägt, doch nicht zu Markte zu gehen. So wird ein Be- 
amter und ein Weiser auch bei Armut und Not nicht träge, 
den rechten Weg zu gehen" (S. 20, 46). Ferner: „Wenn der 
Baum hat, was ihm Nahrung gibt, dann schlägt er Wurzeln, 
befestigt sich, bekommt Zweige und Blätter voll Ueppigkeit 
und liefert Bauholz und Säulen ; wenn das Wasser hat, was 
es ernährt, so dass es aus starker, reicher Quelle fliesst, dann 
bringt es Nutzen als Trinkwasser und zum Bewässern; wenn 
der Mann hat, was ihn ernährt, so dass seine Absicht und sein 
Lebensgeist gross wird, und er ein Beamter voll Einsicht, 
Klarheit, Redlichkeit und Gerechtigkeit ist, wie muss er da 
nicht genährt sein!" (S. 32, 28). „Wenn ein Berg seine ge- 
hörige Höhe erreicht hat, entstehen Wolken und Regen ; wenn 
ein Wasser seine gehörige Tiefe erlangt hat, so entstehen Kro- 
kodile und Drachen darin; wenn der Weise seinen Weg er- 
reicht hat, bewahrt er Reichtümer und Einkünfte" (S. 42, 205). 
„Obwohl Sonne und Mond hell sind, so beleuchten sie doch 
nicht, was unter einer bedeckten Schüssel steht; obwohl ein 
Richtschwert scharf ist, so zerschneidet es doch nicht den un- 
schuldigen Mann. So tritt das Ungemach und das Unglück 
nicht in das Tor einer rechtschaffenen Familie" (S. 43, 228) u. a. 
Vieles findet man auch in den Abhandlungen von J. H. Plath 
über „Confucius' und seiner Schüler Leben und Lehren \ z. B. : 
„Gehen und nicht zurückkehren können, das machen die El- 
tern ; die Spitze, zu der man nichts hinzufügen kann, das sind 
die Jahre. Daher ein frommer Sohn, der seine Eltern zu er- 
nähren wünscht, nicht erst wartet. Der Baum, der gerade zu 

werden wünscht, wartet nicht erst die Zeit ab. Daher " ^ 

— „Ein guter Ackersmann kann wohl das Korn säen, aber 
er kann nicht machen , dass es auch eingeerntet wird ; ein 
guter Handwerker kann wohl geschickt arbeiten , aber er kann 
nicht machen, dass sein Werk ihm auch gelingt. So kann der 
Weise wohl sein Prinzip ausbilden, sein Netz ausspannen und 
die Fäden ordnen, aber er kann nicht machen, dass es auch 
angenommen wird" ^. „Wenn der Vogel erschöpft ist, dann 

1 Abhandl. d. bayer. Akad. d. Wiss., phil-hist. Kl., 1867 ff. 

2 Ibid. 1872, S. 218. 

^ Ibid. 1871 , S. 22. Dass die angeführte Stelle auf indischem 
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packt er ; wenn das Wild erschöpft ist, dann greift es mit den 
Krallen an ; wenn der Mensch erschöpft ist, dann täuscht er ; 
wenn das Pferd erschöpft ist, dann lässt es aus" ^ Der ver- 
glichene Teil, der Mensch,, steht hier nicht am Ende, sondern 
an vorletzter Stelle, die zu beweisende Behauptung wird rings 
von den Argumenten eingeschlossen. „Der Fürst, der seinen 
Diener nicht tadelt, verliert die rechte Richtung; der Sse, 
der seinen Freund nicht belehrt, verliert das Gehör. Der 
Kutscher, der ein störriges Pferd hat, wählt der nicht die 
Peitsche? Wer den Bogen hält, bedient der sich nicht des 
Instruments , ihn gerade zu machen ? Wenn das Holz die 
Richtlinie empfängt, dann wird es gerade; wenn ein Mensch 
einen Tadel erhält, dann wird er ein Heiliger" ^. Diese Stellen 
sind chinesischen Gesprächen des Confucius mit Fürsten seiner 
Zeit oder mit Schülern oder auch Gesprächen der Schüler 
selbst entnommen. An der letzten der angeführten Stellen 
tritt das dialogische Element schon hervor, einfache Aussagen 
wechseln mit Fragen ab, deren bestimmte Formulierung nur 
eine Antwort voraussetzt und erwarten lässt wie bei Piaton. 
Obige Fragen haben ein unverkennbar sokratisches Gepräge. 
Auch das Ausgehen von alltäglichen Gegenständen stimmt 
dazu. Das Dialogische schimmert auch bei Mih Tsi durch, 
einem jüngeren Zeitgenossen des Confucius, von dem folgender 
Induktionsschluss mitgeteilt werden möge : „Ist da ein Mensch, 
der in den Obstgarten eines andern dringt und dessen Pfir- 
siche und Pflaumen entwendet, und die Menge hört davon, 
so verurteilt sie es ; kommt er in die Hände der Regierenden, 
so bestrafen sie ihn. Warum das? Weil er andere benach- 
teiligt, um sich selbst zu nützen. Der Diebstahl von Hunden 

Einfluss beruht, geht aus einer ganz ähnlichen buddhistischen Gleich- 
nisrede hervor: „Wie der Landmann seinen Acker pflügt und die 
Saat aussät und Wasser hinzuleitet, wie er aber nicht Macht hat 
zu sagen, heut soll das Getreide wachsen, morgen soll es keimen, 
den nächsten Tag soll es reifen, sondern warten muss, bis die rechte 
Zeit kommt und seiner Frucht Wachstum und Reife bringt, so ist 
es auch mit dem Jünger , der nach der Erlösung trachtet : er muss 
seinen Wandel in strenger Zucht halten, geistlicher Betrachtung beflissen 
sein, die Lehre des Heils eifrig lernen, aber er hat nicht Macht zu sagen : 
beut oder morgen soll mein Geist von allem unreinen Wesen erlöst 
werden** etc. (Uebersetzung von Oldenberg, Buddha S. 207). 

* Abhandl. d. bayer. Akad. d. Wiss. 1872, S. 166 f. 

'^ Ibid. S. 185. 
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ist eine grössere Ungerechtigkeit als Obstentwendung. 

Warum das? Weil die Benachteiligung anderer grösser 

ist. Dringt man ein in die Ställe und nimmt Pferde und 
Rinder weg, so ist die Ungerechtigkeit wiederum grösser als 
— — . Warum das? Die Benachteiligung anderer ist grösser 

. Mordet man Unschuldige, zieht ihnen die Kleider aus, 

nimmt die Waflfen weg, so ist die Ungerechtigkeit wiederum 

grösser, als wenn man . Warum das? Weil . Alle 

Edlen unter dem Himmel erkennen das, verdammen es und 
nennen es Ungerechtigkeit. Das Allergrösste nun aber, den 
Angriff auf einen Staat, den zu verdammen verstehen sie 

nicht "^ Die Zwischenfragen deuten auf ein maieutisches 

Verfahren hin. Dass hieraus keine törichten Schlüsse gezogen 
werden sollen, ist selbstverständlich. Zwei Völker wie Grie- 
chenland und China, toto caelo von einander getrennt, beein- 
flussen sich nicht. Und doch besteht die grosse Analogie ! 
Man darf an die Vermutungen derer erinnern , die zwischen 
vorderasiatischer und chinesischer Kultur einen Zusammenhang 
erkennen, und gerade in Vorderasien und seiner Peripherie 
findet sich Entsprechendes. Induktion und Frageform hat näm- 
lich auch Amos (3, 3 ff. Güthe) : 

„Wandern wohl zwei miteinander, ausser wenn sie sich verab- 
redet haben? 
Brüllt wohl der Löwe im Walde, ohne dass er einen Raub vor 

sich hat? 
Lässt der Jungleu seine Stimme aus seinem Lager erschallen, 

ausser wenn er einen Fang gemacht hat? 
Gerät wohl ein Vogel in die Falle am Boden, ohne dass eine 

Schlinge für ihn da ist? . 
Springt wohl eine Falle vom Boden auf, ohne dass sie wirklich 

fängt? 
Oder wird die Posaune in einer Stadt geblasen, ohne dass die 

Leute zusammenfahren? 
Oder geschieht in einer Stadt ein Unglück, ohne dass Jahwe es 

verm-sacht hat? 
Nein, der Herr Jahwe tut nichts, ohne dass er seinen Entschluss 

seinen Knechten, den Propheten, offenbart hat." 

Die Fragen brauchen vielleicht nicht als wirklich rheto- 
rische aufgefasst zu werden, man kann sich sehr wohl die 
Antworten des Zuhörenden denken, die jedesmal verneinend 



^ S. E. Faber, Die Grundgedanken des alten chinesischen Sozialis- 
mus oder die Lehre des Philosophen Micius. Elberfeld 1877, S. 72 f. 
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ausfallen mussten. Man sieht, dass auch in Israel diese Art 
der Sophistik nicht unbekannt war. Vgl. auch Jes. 10, 15 f. : 
„Trotzt wohl die Axt dem, der damit haut? oder tut die Säge 
gross gegen den, der sie zieht? Wie w^enn der Stock schwänge, 
der ihn aufhebt, wie wenn die Rute den aufhöbe, der nicht 
Holz ist." Auch hier die gemischte Form: Frage und Aus- 
sage, überall Ansätze zum Dialog. Ebenso Jes. 28, 23 ff. : 

„Pflüget einer etwa immerfort zum Zweck der Aussaat, bricht er 

auf und bearbeitet er [immerfort] seinen Acker? 
Nicht wahr ? Wenn er seine Oberfläche geebnet hat, streut er Dill 

und säet Kümmel 
und steckt Weizen . . . und Gerste . . . und Spelt an seinem Rand, — 
Dill wird doch nicht mit dem Schlitten gedroschen, noch über 

Kümmel das Wagenrad geführt, 
sondern Dill wird mit dem Stab und Kümmel mit dem Stocke 

geklopft ^ 
Wird Brodkorn etwa zermalmt? 
Nein! Nicht immer drischt er darauf los oder treibt das Rad 

seines Wagens und seine Rosse darüber : 
Er zermalmt es nicht ! 
Auch dies ist von Jahwe der Heerscharen ausgegangen! — — ** 

Tobit 3, 23 Vulg. heisst es : „ Du hast nicht Lust an un- 
serem Verderben, denn nach dem Ungewitter lassest du die 
Sonne wieder scheinen und nach dem Heulen und Weinen 
überschüttest du uns mit Freuden". Ferner vgl. Eur. Herc. 
101 ff., wo Amphitryon die Megara über Herakles' Fernsein 
tröstet: 

y.dfivovai yoLQ zoi xai ßgorCbv al ovfi(poQ(xi\ 
xal TivsvfjiaT^ äv^fiwv ovx ael qw/h^v s/jl' 
0^1 t' eizvxovvzsg öiä xekovq ovx svtvxstc, 
i^larazai yä^ ndvz^ dit «AAjJAcüv 6iya, 

was Wilamowitz (Herakles 11 '-^ 25) mit der herakleitischen 
Lehre von der 65öc; dcvü) xa: xaiw in Verbindung bringt (s. 
DiELS Versokratiker S. 75). Aehnliche Betrachtungen über 
die Macht des [xaxpö^ xdvaptO'jiyjTog XP^'^^« stellt der sophoklei- 
sehe Aias an. Ein Trostgedicht ist auch Horaz' Ode an 
Valgius Ruf US (II 9), die anhebt : 

Non semper imbres nubibus hispidos 
manant in agros aut roare Caspium 
vexant inaequales procellae 



* Vgl. Plato, Resp. I 353 A: Könntest du wohl eine Weinrebe mit 
einem Messer abschneiden u. s. w. Paralleler Gedankengang ! 



— 74 — 

usque, nee Armeniia in oris 
amice Valgi., stat glaeies iners 
mensis per omnes 

cf. II, 11, 9: Non semper idem floribus est bonos Vemis . 

(Spuren alter Consolationes in diesen Stellen?) 

Dasselbe Stadium des Uebergangs Hiob 8, n ff. , wo die 
Lehre der Väter so anhebt: 

, Wächst, wo kein Sumpf ist, Papyrus? Schiesst Riedgras ohne 
Wasser auf? 

Noch steht's in seinem frischen Trieb, wo es nicht abgeschnitten 
werden kann, aber vor allem Grase verdorrt es. 

So ergeht es allen, die Gottes vergessen, und des Ruchlosen Hoff- 
nung wird zu nichte." 

Vgl. 6, 5 f. : 

„Schreit etwa der Wildesel auf grüner Weide oder brüllt der 

Stier bei seinem Mengfutter? 
Kann man Fades ungesalzen geniessen , oder hat das Eiweiss 

Wohlgeschmack ?•* 

Die Prämissen werden in Frageform hingestellt, der 
Schluss als selbstverständlich fortgelassen. Der Beweis der Un- 
möglichkeit, allerdings ohne Fragestellung auch Matth. 9, is f. : 
„Niemand flickt ein alt Kleid mit einem Lappen von neuem 
Tuch; denn der Lappen reisst doch wieder vom Kleide, und 
der Riss wird grösser. Man fasset auch nicht Most in alte 
Schläuche ; anders die Schläuche zerreissen und der Most wird 
verschüttet und die Schläuche kommen um." 

Der ganze Schluss des Buches Hiob aber ist ein treffen- 
des Beispiel für den beweisenden Dialog. 

38, 1 ff. : 

„Da antwortete Jahwe Hiob aus dem Wettersturm und sprach: 
Wer da verdunkelt [tiefen] Ratschluss mit Worten ohne Einsicht ? 
Auf gürte deine Lenden wie ein Mann ; so will ich dich 
fragen und du belehre mich!** 

40, 7 : 

«Auf gürte deine Lenden wie ein Mann: Ich will dich fragen 
und du belehre mich." 

Erstens haben wir hier einen schönen Beleg für die Auf- 
fassung des Dialogs als Wettstreit. Die Attribute des Ring- 
kampfs werden ausdrücklich genannt. Dann heisst es: „Ich 
will dich fragen und du belehre mich". Eine merkwürdige 
Aeusserung, nur verständlich, wenn sie als Einleitung zu einem 
maieutischen Dialog betrachtet wird. Denn in Wahrheit hat 



^— ^ 
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Jahwe nichts von Hiob zu erfragen, und dieser kann den All- 
wissenden nicht belehren. Durch die Fragestellung soll Hiob 
selbst gezwungen werden, die bis dahin von ihm abgeleugnete 
Wahrheit einzugestehen. Die Stelle von Lehrer und Schüler 
ist vertauscht, aber nur scheinbar. Vielleicht ein ganz leiser An- 
satz zur sokratischen Ironie? Dieser Dialog Jahwes mit 
Hiob bildet ein Ganzes für sich und unterscheidet sich durch 
die Form des induktiven Gesprächs von dem Vorhergehenden, 
wo nur sporadisch derartiges erschien, (gehörte vielleicht ur- 
sprünglich nicht dazu und ist etwa, ebenso wie die allerdings 
viel schwächere Elihuepisode, späterer Zusatz ?) ^. Eigentlich 
sind es zwei Dialoge, c. 38—45,6 und 40,6 — 42,6., die viel- 
leicht ursprünglich nicht zusammengehörten, denn weshalb wird 
Hiob 40,8 noch beschuldigt: „Willst du gar mein Recht zu 
nichte machen, mich verdammen, damit du Recht behaltest?" 
etc. , nachdem er 40, 5 ausdrücklich widerrufen und erklärt 
hat, nie wieder sich durch solche Reden vergehen zu wollen? 
Hiob widerruft nach den Reden Jahwes wie das die Gegner 
Buddhas zu tun pflegen, wenn dieser gesprochen hat, und 
wie das die Mitunterredner desSokrates tun. Das Schema 
ist ganz dasselbe (s. u.). 

Mit den Worten „ich will dich fragen, du belehre mich" 
lassen sich die häufigen Vereinbarungen bei Piaton vergleichen, 
wo Sokrates seine Methode erklärt und den Partner auffor- 
dert, zu antworten, z. B. Protagoras c. 21 ff. p. 334 ff., wo 
der Sophist sich bedrängt sieht und Sokrates ihm anbietet, 
seinerseits Fragen zu stellen, die er nun beantworten wolle. 
„Will Protagoras nicht antworten, so frage er, und ich will 
antworten" (c. 25). Aehnlich im Anfang des Theätet (p. 146), 
Gorgias c. 18, Euthyphro c. 5 und 9 u. ö. 

Wie Hiob so widerruft nach der Rede Buddhas der streit- 
bare Saccako (p. 236 Tr., I 373 Neumann) : „Ich war frei- 
lich verwegen, o Gotamo, ich war vermessen, der ich glaubte, 
dem verehrten Gotamo könnte im Redekampf entgegengetreten 
werden ". So ergibt sich der Pilger Mägandiyo (p. 512 



* Damit vergleichbar ist Rigv. X 121 und Atharvaveda X 2, wo alle 
Wunder der Natur und die Macht des Menschen geschildert werden und 
zwar auch z. T. in Fragefoim, z. B. (Atharv. X, 2, 24): Wer schuf hier 
diesen Erdboden, wer baute hoch den Himmel auf? Wer hat in Höhe 
und Breite des Himmels Weite ausgespannt? cf. Hiob 38, 24 fF. 
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Tr., II 280 Neüm.), der Hausvater Upäli (378 Tr., II 64 Neum.), 
der Pilger Sakuludäyl (363 Tr., II 357 Neum.), der Hofarzt 
Jivako (371 Tr., II 52 Neüm.) u. a. Die Form der Palinodie 
ist feststehend und kehrt wörtlich 'wieder. Auch Hiobs Wider- 
ruf klingt stereotyp und mag in solchen Redekämpfen üblich 
gewesen sein. 

3. Das buddhistische und das sokratische Gespräch. 

Eine weitere Ausbildung mit Verwertung aller bereits vor- 
handenen Ansätze zum induktiv beweisenden Gespräch und 
einen Höhepunkt der dialogischen Kunst finden wir dann in 
Indien, wo im 5. Jahrhundert v. Chr. G. besonders Gotama, 
der Buddha, eine Gesprächsform ausbildete, die ganz auf diese 
Methode gegründet war und die, wie gesagt, grosse Aehnlich- 
keit mit dem sokratischen Verfahren aufweist. Wenn im Fol- 
genden nun einiges zur Vergleichung beider Literaturkreise 
beigetragen werden soll, so bemerke ich gleich von vornherein, 
dass das Beigebrachte in keiner Weise den Anspruch darauf er- 
hebt. Abschliessendes zu bieten, schon deshalb, weil dem Nicht- 
orientalisten das Rüstzeug für eine durchgreifende Behandlung 
der buddhistischen Literatur abging. Die folgenden Beobach- 
tungen sind nur der mittleren Sammlung Majjhimanikäyo 
des Päli-Kanons, die jetzt in der schon erwähnten Uebersetzung 
von Karl Eugen Neumann vorliegt, entnommen. Eine er- 
schöpfende Behandlung der grossen Aufgabe kann nur geleistet 
werden, wenn ein Sanskritist gründliche Kenntnis der bud- 
dhistischen Schriften mit ebensolcher Beherrschung Piatons 
verbindet. Einstweilen möge Vorliegendes wenigstens als An- 
regung zu gedachter grösserer Arbeit dienend 

Was zunächst die Einkleidung und das Aeussere betrifft, 
so liebt es Piaton, die sich unterredenden Personen nicht selbst 
einzuführen, er zieht es vielmehr häufig vor, den ganzen Gang 
des Gesprächs, sei es aus dem Gedächtnis, sei es nach einer 
älteren Niederschrift, wiederholen zu lassen. Im Parmenides 
z. B. erzählt Kephalos, seine Freunde hätten gehört, dasa 
Antiphon die Gespräche im Gedächtnis bewahrt habe , die 
einst Sokrates mit Zenon und Parmenides geführt, und er wird 

^ Abkürzungen: S = Siamesische Ausgabe; T = Trencknersche 
Ausgabe; N = K. E. Neumanns Uebersetzung. 
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gebeten, zu berichten was er wisse. Es folgt dann Antiphons 
Bericht. Im Theätet erzählt Eukleides dem Terpsion , So- 
krates habe ihm kurz vor seinem Tode das Gespräch erzählt, 
das er mit Theätet geführt. Er sei nach Haus gegangen und 
habe die Unterredung niedergeschrieben, später in Müsse aus- 
geführt und, so oft er nach Athen gekommen, habe er sich bei 
Sokrates nach dem noch Fehlenden erkundigt und so das Ganze 
zusammengebracht (cf. Lysis 211 A f.). Ein Sklave liest dann 
beiden das Manuskript vor. Verwunderlich ist dabei, wie So- 
krates selbst, der täglich derartige Unterhaltungen durchführte, 
alle Einzelheiten jenes Dialogs behalten konnte. Im Lysis, 
Charmides u. a. berichtet er allein über frühere Unterredungen 
mit Schülern. Piaton empfand, wie die Fiktion der schriftlichen 
Aufzeichnung erkennen lässt, sehr wohl die Schwierigkeit, die 
in der freien Wiedererzählung derartiger Unterhaltungen lag. 
Weshalb aber erstattete er überhaupt über die Quellen und 
Gewährsmänner so eingehend Bericht, wie im Symposion u. a., 
statt einfach nach Art des Dramatikers die Personen ohne 
weiteres redend einzuführen, wie er es ja anderweitig, z. B. 
im Ion, im Protagoras, im Menon, Euthyphron, Gorgias u. a. 
tut und von Theätet es bei seiner Niederschrift getan zu haben 
behauptet? Lagen ihm vielleicht irgend welche Muster vor? 
Im Verlauf eines buddhistischen Gesprächs (S. 481 S.) 
heisst es, nachdem die Verhandlung schon geraume Zeit ge- 
dauert hat: „Und Nälijangho der Brähmane, durch des Er- 
habenen Rede erfreut und befriedigt, stand auf und begab sich 
zu Mallika, der Königin, zurück undberichteteWort für 
Wort das ganze Gespräch, das der Erhabene mit ihm 
gepflogen". In einem anderen Dialog heisst es (S. 491 S.) : 
„Da begab sich dann der ehrwürdige Anando, bald nachdem 
König Pasenadi von Kosalo gegangen, zum Erhabenen hin, 
begrüsste den Erhabenen ehrerbietig und setzte sich seitwärts 
nieder. Seitwärts sitzend erzählte nun der ehrwürdige 
Anando das ganze Gespräch mit König Pasenadi von 
Kosalo Wort für Wort dem Erhabenen." In dem Ge- 
spräch Upali heisst es (S. 373 T.) : „Und der freie Bruder 
Näthaputto sah Dighatapassi den freien Bruder von fern her- 
ankommen, und als er ihn gesehen, rief er ihm zu: 

Ei, wo kommst du denn her, Tapassi, so zeitig am Nachmittag? 
— Von dort, o Herr, vom Asketen Gotamo komme ich. 
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— Hast du wohl, Tapassi, mit dem Asketen Gotamo irgend eine 

Unterredung gehabt? 

— Allerdings hab' ich, o Herr, mit dem Asketen Gotamo eine 

Unterredung gehabt. 

— Was war denn das, Tapassi, für eine Unterredung, die du mit 

dem Asketen Gotamo gehabt hast? 

Da berichtete nun Drghatapassi, der freie Bruder, Wort 
für Wort das ganze Gespräch, das er mit dem Er- 
habenen geführt hatte, dem freien Bruder Näthaputto." Das 
erinnert lebhaft an Piatons Einleitungen (s. u.). Kurz darauf 
wiederholt sich dasselbe fast wörtlich, üpali begibt sich in den 
Mangohain zum Erhabenen, dem Buddha, und fragt , ob Dr- 
ghatapassi dagewesen sei, ob er ein Gespräch mit ihm geführt 
und welches? Der Erhabene berichtet dann „Wort für 
Wort das ganze Gespräch" mit dem anderen (376 T.)^ 
wie Sokrates im Lysis und Charmides es auch tut (s. o.). 
S. 343 T. berichtet Paficakango dem Erhabenen wieder Wort 
für Wort ein eben vernommenes Gespräch, um von ihm Auf- 
klärung zu erhalten. „Beim Erhabenen werde ich den Sinn 
dieser Worte verstehen". Ebenso rekapituliert Hermogenes 
die Unterhaltung mit Kratylos im gleichnamigen Dialog vor 
Sokrates, um dessen Urteil zu hören. Diese wörtliche Wieder- 
gabe des Gehörten findet sich noch an vielen Stellen der 
Sammlung (S. 252, 397 u. a.). Die Formel bildet vermutlich 
schon einen Fortschritt und ist ein abgekürztes Verfahren der 
älteren Art gegenüber, das Gespräch wirklich noch einmal 
verbo tenus aufzuzeichnen, wie es, nach manchen Spuren zu 
schliessen (vgl. babylon. Epos und Homer), wohl das ursprüng- 
liche war. 

Ueber die Memorierkunst der Alten teilt ja Xenophon 
im Gastmahl (III 6) einiges mit, und auch das Erwähnte sollte 
bei Untersuchungen über griechisches Rhapsodentum nicht 
ausser Acht gelassen werden. 

Von den Prooemien war schon kurz die Rede. Piaton ist 
oft wegen der schönen, kunstvollen Einleitungen mit ihren 
reizenden Bildern aus dem athenischen Leben und ihren z. T. 
herrlichen Naturschilderungen gerühmt worden. Das indische 
Gespräch weist Entsprechendes auf: 

„Entzückend, Bruder Anando, ist der Gosingam-Wald, 
herrlich die klare Mondnacht, dieBäume stehen in vol- 
ler Blüte, himmlische Düfte, meint man, wehen 
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umher" (212 T). Man entsinnt sich der ähnlichen Natur- 
schilderung im Anfang des Phädrus , z. B. p. 230 b : Dieser 
Ahorn breitet seine Aeste weit aus und ist sehr hoch, und 
auch die Höhe und der Schatten, den dieser Keuschlamm 
beut, ist höchst angenehm; dass er aber in voller Blüte 
steht, dürfte einen höchst lieblichen Duft über das 
Plätzchen verbreiten (Hier. Müller). (ix|iTjV Sx^c vffi 
öcvflTjg, ü)g ocv eOwSeoTaTov nocpixot ibv tötcov (vgl. die Nach- 
ahmung bei Cicero de legibus II 3, 6 ff.). Aehnlich wie hier 
Sokrates und Phädrus am Ufer des Ilissos unter den Platanen 
ruhen und sprechen, heisst es von dem ehrwürdigen Anando, 
er „begab sich an das Gestade der Aciravati und nahm unter 
einem Baume auf einem tauglichen Sitze Platz". Daselbst findet 
dann die Besprechung mit Pasenadi statt (vgl. die Lehrertere- 
binthe bei Sichem, Gen. 12, ef., Deut. 11, so, Jud. 9, e). Wie bei 
Piaton sind die Naturschilderungen oft ungemein stimmungs- 
voll, so wenn der König aus der Stadt ins Freie fährt und 
zu einem Garten gelangt, den er mit Bewunderung betrachtet: 
„Diese mächtigen Bäume erheben und erheitern mich, die 
lärmentrückt, lärmverloren von den Leuten gemieden werden, 
wo Menschen einsam sitzen und nachdenken können, wo wir 
da einst ihn, den Erhabenen aufgesucht haben — " (493 S.). 
So gedenkt Terpsion im Anfang des Theätet bei seiner Rück- 
kehr nach Athen einer früheren Unterredung mit Sokrates 
(vgl. 167 T.). Die Naturscenen sind im Indischen noch reicher 
und üppiger als bei Piaton, der Natur des Landes entsprechend, 
immer weilen die Mönche mit dem Erhabenen in Mangohainen 
oder in abgelegenen Klosterhallen. Es herrscht eine grössere 
Einfalt, tiefere Stimmung, innigere Naturempfindung in diesen 
feierlichen Dialogen mit ihrem unbeweglichen, starren Formel- 
kram und ihrer liturgieenhaften Monotonie; es webt trotz 
alledem doch eine friedliche , duftige Poesie darin , man 
glaubt in die unbeweglichen, dunklen Tropenwälder hineinzu- 
blicken und begreift aus dieser Stimmung heraus die Neigung 
der Einsiedler zu philosophischer Gedankenruhe. Und da- 
neben wieder reges Treiben, lebhafter Verkehr. Die Pilger 
wandern von Stadt zu Stadt, Buddha mit seinen Schülern 
zieht durch die verschiedensten Gegenden , von allen aufge- 
sucht und befragt, oft eingeladen und beständig in philosophi- 
scher Unterhaltung begriffen. Die ersten Denker eilen, sich 
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mit ihm zu messen, und jeder wird von ihm seiner Irrtümer 
überführt. Ein ähnliches Leben führt bei Piaton und Xeno- 
phon ja auch Sokrates, wenn man Benares und Athen ver- 
gleichen kann. Doch davon später. Das jedenfalls ist den 
buddhistischen Gesprächen mit Piaton, aber auch mit Hiob 
und dem Seelengespräch gemeinsam, dass eine kurze Erzählung 
als Einleitung dient, an die sich dann unter irgend einem 
Vorwand ein philosophisches Gespräch anknüpft. Die plato- 
nischen Einleitungen sind eingehender komplizierter, reicher, 
zuweilen aber herrscht in den buddhistischen Gesprächen ein 
dramatisches Leben, eine Fülle von abwechslungsreicher Hand- 
lung , wie es Piaton nicht kennt. Könige fahren aus , die 
Weisen zu sehen, Götter greifen in das Gespräch ein, ein 
Weiser wird in den Himmel versetzt, wo er mit Göttern re- 
det, daneben humoristische Züge, zuweilen ganze Novellen 
(Ratthapälo 383 flf. S.). Also bei dem Inder trotz aller Mono- 
tonie mehr Freiheit der Phantasie, bei Piaton mehr Durch- 
arbeitung im Einzelnen, mehr Realismus. 

Im Morgengrauen besucht Hippokrates den noch ruhenden 
Sokrates, um mit ihm zu philosophieren (Protag 310 A), eben- 
so Kriton (p. 43 A). Ebenso denkt Gotamo (431 T.): „All- 
zufrüh ist's noch, in der Stadt um Almosen zu flehen; wie 
wenn ich nun in den Pilgergarten der weissen Lotosrose ein- 
träte und den Pilger Vacchagotto besuchte?" Folgt die üb- 
liche Unterredung. Ein andermal gehen viele Mönche zur 
Stadt, um Almosen zu empfangen. „Aber jene Mönche über- 
legten alsbald: zu früh ist's noch, in die Stadt um Almosen- 
speise zu gehen; wie wenn wir jetzt den Garten der anders- 
gläubigen Büsser aufsuchten?" (84 T.). Die Absicht wird 
ausgeführt. Auf die Bitte des Hippokrates, den Protagoras 
mit ihm zu besuchen, wendet Sokrates ein: „Dorthin, mein 
Guter, wollen wir noch nicht gehen, denn es ist noch zu 
früh, sondern uns erheben , bis es Tag wird ; dann wollen 
wir uns aufmachen" (311 A). Es folgt ein Zwiegespräch auf 
dem Hofe. Die Schüler des Sokrates harren täglich in der 
Frühe vor dem Kerker, bis dieser geöffnet wird (Phaedo 59 D). 
Bei dem Inder scheint das formelhaft zu sein, er kehrt immer 
wieder, z. B. auch im Gespräch Sakuludäyl (311 S.), wo es 
dem Erhabenen noch zu früh ist in die Stadt zu gehen und 
er deshalb zum Pfauenhügel geht, den Pilger Sakuludäyi zu 
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besuchen, mit dem er dann deliberiert. Paficakango der Bau- 
meister denkt; „Es ist noch nicht Zeit den Erhabenen 
zu besuchen, gedankenvertieft weilt der Erhabene; und auch 
die geistig tätigen Mönche zu besuchen ziemt sich jetzt nicht 

". Er geht daher in den Redesaal, wo mit anderen 

"Weisen ein Gespräch stattfindet. 

Nachdem Hippokrates im Protagoras (318 C) dem So- 
krates gemeldet, der Sophist sei angekommen, sucht er sich 
einen Schemel und setzt sich zu den Füssen des Weisen 
nieder, vgl. Phaedo 89 B : „Zufällig sass ich neben seinem Lager 
ihm zu Rechten, auf einem ganz niedrigen Schemel, er aber 
w^eit höher als ich. (Trapa xr^v xXtvr^v inl x^l^^^C'^i^^^ Ttvo^, 
6 5^ inl TzoXb b^rlkozipou 9} iya), vgl. auch Resp. VIII 553 D); 
ähnlich heisst es: „ — nahm Saccako Niganthaputto einen ande- 
ren niederen Stuhl zur Hand und setzte sich zur 

Seite hin. Zur Seite sitzend sprach nun Saccako " 

(236 T). Dasselbe findet sich an zahlreichen Stellen (313, 
481 T ; 378, 384, 433, 555 S u. a.). 

Von Sokrates erzählt Alkibiades (Sympos. 220 C), er 
habe einmal vom Morgen an auf einer Stelle nachsinnend 
gestanden und sei so, zum Erstaunen der übrigen Bürger, 
bis zum nächsten Morgen, einem Gedanken nachsinnend, stehen 
geblieben, ein höchst unwahrscheinlich klingender Bericht. Ganz 
ähnlich benimmt sich Sokrates am Anfang des Gastmahls ; statt 
geradeswegs zum Agathon, der ihn eingeladen, hinzugehen, 
bleibt er in einem Hoftor in Gedanken verloren, einsam stehen. 
Noch wunderlicher erscheint Sokrates' Verhalten bei Gellius 
(II, 1)^ Phädrus erzählt, er habe vom frühen Morgen an 
sitzend an einer Stelle verweilt^. Ganz ähnliche Dinge er- 
zählte man von Masinissa (Val. Max. VIII, 13). Unsere 
buddhistischen Gespräche sind voll von Analogieen hierzu. 
Nach dem Almosengang kehrt der Erhabene zurück und be- 



^ Stare solitus Socrates dicitur pertinaci statu perdius atque pernox 
a summo lucis ortu ad solem alterum orientein inconivens immobilis 
isdem in vestigiis et ore atque oculis eundem in locum directis cogita- 
bundus tamquam quodam secessu mentis atque animi facto a corpore. 

^ Phaedr. 227 A : ovxvöv yaQ ixsT diizQixpa xQOvov xaOi^fxevog i§ hw&ivov, 
Ast (z. d. St.) denkt an die Gymnosophisten, ebenso Conradi zu Gronov's 
Gellius II, 1. Vgl. Euthyd. 273 A. Phaidros geht in den Strassen auf 
und ab , da sie minder beschwerlich seien, als die Säulenhallen. Auch 
Saccako, der Dialektiker, geht „in den Strassen auf und ab" (227 T). 

Fries, Philosoph. Gespräch. 6 
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giebt sich „in den grossen Wald für den Tag" (108 T). „Nach- 
dem nun der Erhabene gegen Abend die Gedenkensruhe be- 
endet hatte, begab er sich in den Park der Feigenbäume", 
wo er seinen Mönchen erzählt, wie er den Tag hingebracht: 
„Nach Empfang der Almosenspeise kehrte ich von der Stadt 
zurück und ging nach dem Mahle zum Grossen Walde für 
den Tag. Im Innern des Gr. W. setzte ich mich unter eine 
Gruppe von Zitronenapfelbäumen, bis gegen Sonnenuntergang 
dort zu verweilen" (109 T). Darauf kam ein Prinz lustwandelnd 
in den Wald „zur Gruppe der Bäume, unter der ich sass", 
und knüpfte ein Gespräch an, das Gotamo natürlich wörtlich 
wieder erzählt. Daraus entspinnt sich dann der eigentliche 
Dialog mit den Mönchen. (Ebenso geht im Kratylos, Prota- 
goras u. a. dem Hauptdialog die kurze Nacherzählung eines 
früheren Gesprächs voraus). — 160 T: „Komm, Anandö, lass 
uns in den Osthain gehen, zu Mutter Migäros Terrasse, und 
bis gegen Abend dort verweilen", sagt Gotamo, und dann: 
„Als nun der Erhabene gegen Abend die Gedenkensruhe be- 
endet hatte, wandte er sich zum ehrwürdigen Anando **. 

219 T.: „Da setzt sich — ein Mönch nach dem Mahle nieder, 
wenn er vom Almosengange zurückgekehrt ist, mit gekreuzten 
Beinen, aufrecht gehaltenem Körper, und pflegt der Einsicht: 
Nicht eher will ich hier aufstehen, als bis mein Herz vom 
Daseinswahn restlos erlöst ist. Ein solcher Mönch mag dem 
Gosingamwalde Glanz verleihen". — 359 T. : „Im Innern dieses 
Waldgehölzes setzte sich der Erhabene am Fusse eines Baumes 
nieder, bis gegen Sonnenuntergang da zu verweilen". Pota- 
liyo der Hausvater, lustwandelnd, „versehen mit Schirm und 
Sandalen" findet ihn da und der Dialog hebt an. Ebenso, 
z. T. wörtlich, noch an vielen anderen Stellen (146, 223, 246, 
447 T, 604 S u. a.). 

Sokrates erscheint oft als Gast bei Gelagen, die er durch 
seine Anwesenheit verherrlicht ; überhaupt ist bei den Griechen 
philosophische Unterhaltung sehr oft mit dem Symposion ver- 
bunden, nicht nur in Sokrates' Zeit, sondern schon bei den 
7 Weisen. Die Zeugnisse für Sokrates aus Piaton und Xeno- 
phon sind ja bekannt (vgl. Joel, Sokrates II, 2, 748 ff.). 
Vgl. 531 S: „Keniyo der Flechtenträger, vom Erhabenen in 
lehrreichen Gesprächen ermuntert, ermutigt, erregt und er- 
heitert , wandte sich nun an den Erhabenen also : Gewähre 



— 83 — 

mir Herr Gotamo die Bitte , morgen mit den Mönchen 
bei mir zu speisen! — Schweigend gewährte der Erhabene 
die Bitte" \ Ebenso 236, 369, 393 T, 377, 431, 529 S, u. a. 
Stets erfolgt die Einladung in gleicher Form, und stets nimmt 
der Erhabene sie schweigend an. Nachdem dann der Erhabene 
gespeist und das Mahl geendigt hat, pflegt die Unterhaltuog 
zu beginnen. Es ist also vielleicht nicht Zufall, dass die 
Weisen Griechenlands sich gern beim Mahl besprechen, wenn 
man etwa annimmt, dass ihre Vorfahren jene Bettelmönche 
sind, die auf die Freigebigkeit ihrer Mitmenschen angewiesen 
waren. An und für sich steht ja das Gelage im Widerspruch 
zu philosophischer Unterhaltung, denn der Wein befördert 
doch alles andere eher als grübelndes Philosophieren. Viel- 
leicht also ist die häufige Verbindung so heterogener Dinge 
in gedachter Weise zu erklären. Natürlich ist die Verwandt- 
schaft eine sehr entfernte, durch zahlreiche Mittelglieder ent- 
standene; aber das ist wohl unzweifelhaft, dass das ganze 
Wesen und Treiben der Philosophen mit den indischen Mön- 
chen manchen gemeinsamen Zug aufweist. 

Ehe Sokrates zum Symposion des Agathon kommt, nimmt 
er ein Bad und geht dann, gegen seine Gewohnheit, wohlge- 
kleidet zum Feste (Sympos. 174 A). Ehe der Erhabene zum 
Brahmanen Rammako und in die dort versammelte Menge der 
Mönche geht, nimmt er ein Bad (161 T; vgl. 373 S), und 
jeder Einladung leistet er „zeitig gerüstet, mit Mantel und 
Schale versehen", Folge ^. Dass das an sich unbedeutende 
Züge sind, weiss ich wohl; aber in dem ganzen Zusammen- 
hang gewinnen sie doch eine gewisse Bedeutung. 

Von fern erblickt Polemarchos den Sokrates, der vom 
Festzuge der Bendideen, die zum ersten Mal gefeiert wurden 
und zu denen alles hinausgeströmt war, heimkehrt. Er sendet 
einen Sklaven , der jenen auffordern soll , zu warten , da 
er nachkommen wolle. Der Sklave sagt: Polemarchos bittet 
euch zu warten. Sie warten, bis jener kommt (Resp. I, 1 



^ Die Bewirtung wird mit homerischer Breite ausgemalt (S. 535) 
1, Einige bestellten die Feuerherde, andere spalteten Holz, einige wieder 
wischten das Geschirr, und wieder andere brachten den Wassereimer 
herbei, und noch andere rückten die Stühle zurecht ". Vgl. auch 383 T, 
432 S u. a. 

2 S. 0. 

6* 
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327 A)\ Der Priester Cankl sieht von der Zinne seines 
Hauses aus die priesterlichen Hausväter dahinziehen. Er be- 
fragt den Torwart nach dem Grunde und erfährt, Gotamo sei 
angekommen, man begrüsse ihn überall mit frohem Ruhmes- 
rufe. Cankl sendet den Torwart schnell zu den Hausvätern 
und lässt sagen, sie möchten ein wenig auf ihn warten, da er 
mit ihnen gehen möchte. Es geschieht und Canki trifft mit 
den anderen zusammen (573 S). Von weitem sieht König 
Pasenadi den Anando dahinschreiten, er fragt seinen Marschall; 
ob er recht gesehen, und schickt dann einen seiner Leute zu 
dem Weisen mit der Bitte, wenn er nicht dringend zu tun 
habe, möchte er doch auf kurze Zeit näher treten. Der König 
eilt jenem entgegen und es ergibt sich ein Dialog (485 S). 
Ein anderes Mal schickt Pasenadi einen seiner Leute zum 
Buddha mit der Bestellung, der König werde sich zu dem 
Erhabenen begeben und ihn besuchen. Aehnliche Situationen 
im Gesprächseingang finden sich noch 175, 212, 237, 373 T, 
603 S u. ö. 

Kephalos begrüsst den ankommenden Sokrates mit den 
Worten: „Du kommst auch garnicht fleissig, uns zu besuchen, 
nach dem Piräus herab, lieber Sokrates. Das solltest du aber" 
(Resp. I 328 C). Sakuludäyi spricht zum Buddha: „Lange 
schon, o Herr, hat der Erhabene hoffen lassen, mich einmal 
hier zu besuchen." (312 S). Die Mönche sagen zu Anando: 
„Lang ist es her, Bruder Anando, seitdem wir vom Munde 
des Erhabenen ein lehrreiches Gespräch gehört haben: gut 
wäre es, wenn wir vom Munde etc." (160 T). Sakko, der 
Götter König, im Garten der weissen Lotusblüte lustwandelnd, 
begrüsst einen Weisen, der von fern herankommt: „Lange 
schon, würdiger Mogalläno, habe ich auf die Gunst dieses 
Besuches gehofft! — " (252 T). 

Eukleides scheute nicht die Wanderung von Megara nach 
Athen, um Sokrates zu hören. Dieser sagt scherzend bei 
Piaton, er sei so begierig, die Rede des Lysias zu hören, dass 
er seinem Freunde, der sie besass, selbst bis nach Megara 
folgen würde ^. Auf die Frage des Sariputto, inwiefern die 
Liebe eines Jüngers zur» Erkenntnis ehrlich und erprobt sei, 



^ Aehnlich der Anfang des Axiochos. 
2 Phaedr. 227 D. 
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antworten die Mönche: „Selbst von weit her, ö Bruder, wür- 
den wir zum ehrwürdigen Sariputto kommen, um Aufklärung 
hierüber zu erlangen" (46 T). König Pasenadi scheut nicht 
einen Weg von neun Meilen, um den Erhabenen zu sprechen 
(493 S ; vgl. auch 603 S). 

Neue Jünger und Schüler werden dem Sokrates zugeführt, 
wie denn die von WiLAMOWiTZ^ mit Recht hervorgehobene 
Tatsache, dass die Philosophenschulen in ihren äusseren Ein- 
richtungen vieles mit den Kultgenossenschaften gemein hatten, 
auch für Sokrates gilt. Theodoros vermittelt die Bekanntschaft 
des Sokrates mit Theätet (Theaet. c. 2) und jener bedankt 
sich (Pohtic. 257 A) für diese Gefälligkeit. Aehnliches im Lysis, 
Charmides, Euthydem, Theages, Sophistes u. a. Ebenso werden 
indischen Weisen neue Schüler zugeführt: „Hier bring' ich, 

Herr, Jotipalo, den jungen Brahmanen, meinen Freund, 
meinen Lieblingsfreund : Den möge der Erhabene aufnehmen" 
(376 S) u. a. 

Zuweilen findet Sokrates eine lärmende, streitende, oder 
auch nur sich unterhaltende Gesellschaft vor, in deren Ge- 
spräch er dann eingreift, so im Charmides, in den Erasten, im 
Lysis, Protagoras, Gorgias u. a. Entsprechendes findet sich 

1 126, 499 ; II 191, 283, 307, 336, 344, 495 N, w^o die Mönche 
in einen heftigen Streit über die Lehre geraten sind und der 
Buddha dann schlichtend dazwischentritt und ein Gespräch 
anknüpft. 

Protagoras wird nur mit Mühe von Sokrates dazu ver- 
mocht, ihm auf seine kurzen Fragen kurz und bündig Rede 
zu stehen (p. 374 f.). Endlich wird doch ein solches Verfahren 
zwischen ihnen vereinbart. Derartige Verabredungen finden 
sich im Gorgias (448 A), Sophistes (217 A ff.), Staat (350 E), 
Euthydem (295 B): „Ich werde antworen, du frage" (Par- 
menides 137 C) u. ö. bei Piaton. Aehnlich beginnt eine bud- 
dhistische Disputation: „Wenn du mir da, Priester, zugestehen 
magst, was zugegeben werden kann, und abweisen, was abge- 
wiesen werden muss, und was du vom Sinn meiner Rede nicht 
verstehst, eben da von mir weiter erfragen wdrst : Wie ist das, 
o Udeno, was ist der Sinn davon?, wenn du das tun willst, 
so mag da unter uns ein Gespräch stattfinden" (555 S). „Möge 



* Homerische Untersuchungen S. 213. 
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mich der verehrte Gotamo befragen, ich werde antworten" 
(232 T; vgl. 376 T). Vgl. Hiob 38, s. 40, 7: Jch will dich 
fragen, du belehre mich". Vgl. auch III 493 N^: „Ein Ge- 
spräch, ihr Schwestern, mit Frage und Antwort mag statt- 
finden. Da habt ihr, versteht ihr es , wir verstehen es , zu 
sagen ; versteht ihr es nicht, wir verstehen es nicht, zu sagen. 
Hat aber Eine etwa einen Zweifel oder ein Bedenken, so bin 
ich eben da, um gefragt zu werden : Wie ist das, o Herr, was 
ist der Sinn davon?** Die grosse Aehnlichkeit mit platoni- 
schen Gesprächsanfängen liegt auf der Hand. 

Durch seine Methode führt Sokrates seine Gegner so ad 
absurdum, dass sie beschämt und z. T. verdrossen ihren Irr- 
tum zugestehen. Protagoras wird gereizt und unruhig und 
sträubt sich, ferner Antworten zu geben. Mit Mühe wird er 
beschwichtigt, bis ihn Sokrates schliesslich wieder so in die 
Enge treibt, dass er jede Antwort verweigert und sagt, Sokrates 
möchte die Sache doch allein zu Ende führen (360 D). „Kte- 
sippos verstummte" Euthyd. 286 B. „Du suchst zu entfliehen 
und willst nicht antworten" ibid. 297 B. „Ich lag sprachlos 
von den Streichen ihrer Reden darnieder" ibid. 303 A. Kalli- 
kles verweigert schliesslich dem Sokrates jede Antwort Gorg. 
505 D, 506 B, Apol. 27 C ff. Ebenso treibt Gotamo den Dia- 
lektiker Saccako, der ebenso prahlerisch auftritt wie Prota- 
goras, mit seinen Reden derartig in die Enge, dass er ver- 
stummt. Buddha fragt wieder, jener schweigt; „Antworte 
jetzt, jetzt geziemt es dir nicht zu schweigen", sagt Buddha, 
aber erst der Dazwischenkunft eines drohenden Geistes bedarf 
es, um jenen zum Reden zu bringen. Entsetzt, erschüttert, 
gesträubten Haares gibt nun Saccako die erwartete Antwort. 
Das Gespräch wird fortgeführt, 'bis Saccako am Ende wieder 
so widerlegt ist, dass er „verstummt und verstört, gebeugten 
Rumpfes, gesenkten Hauptes, das Antlitz von brennender Röte 
Übergossen, wortlos" sich niedersetzt (231 — 234 T). Auch sonst 
ist dies die Wirkung der Dialektik: „Auf diese Worte blieb 
Assalayano, der junge Brahmane, verstummt und verstört, ge- 
beugten Rumpfes , gesenkten Hauptes vor sich hinstarrend, 
wortlos sitzen" (555 S) ; vgl. 132, 258 T u. a. Ein anderer 

^ Der Herr Uebersetzer hatte die Freundlichkeit, mir den dritten 
Band seines Werkes für diese Arbeit gütigst zur Verfügung zu stellen, 
wofür ich ihm auch hier meinen herzlichsten Dank ausspreche. 
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Mönch hat bei der Befragung „Verdrossenheit, Hass und Miss- 
trauen an den Tag gelegt" (352 S). „So berichtet, wurde 
Subho, der junge Brahmane, unwillig und unzufrieden" (632 S; 
vgl. 369 S, 239 T u. a.). Ein Gegner Buddhas will ihm solche 
Fragen stellen, dass er „wie etwa ein Mann, dem ein eiserner 
Ring um den Hals gelegt ist, nicht ausschlingen kann und 
nicht einschlingen" (395 T) u. a. — In dem pseudoplatonischen 
Dialog Eryxias benimmt sich der Titelheld sehr auffallend. 
Einmal (c. 16) ist er nahe daran, aufzustehen und auf den 
Kritias loszuschlagen, so sehr ist er bedrängt und widerlegt 
worden. Sokrates ist besorgt, dass es zu heftigem "Wortwechsel 
und zu Schmähreden kommen würde. Nachher zeigt Eryxias 
sich gegen Sokrates' Einwände sehr misstrauisch, ihn zu über- 
zeugen ist so schwer, wie einen Stein weichzukochen (c. 38). 
Besonders ungebärdig benimmt sich der Sophist Thrasymachos 
in der Politeia. Ungestüm greift er in die Verhandlung ein 
und fährt Sokrates und Polemarchos so heftig an, dass diese 
erschreckt zurückweichen (Resp. I 336 B. Zu erregten Auf- 
tritten kommt es auch verschiedentlich im Euthydem 284 E, 
288 B, 295 D; vgl. auch Gorgias 497 B, 499 C). Doch bald 
erfährt auch er die Kraft sokratischer Beweisführung. „Das 
alles räumte Thrasymachos nicht so leicht ein, wie ich es jetzt 
erzähle, sondern sich sträubend und notgedrungen, 
unter wundersamem Schweissvergiessen, da 
es noch dazu Sommer war"^ Saccako prahlt: „Den As- 
keten oder Brahmanen möcht' ich kennen — — — , der im 
Redekampf mit mir nicht wankte, bebte, erzitterte, 
dem nicht der Angstsch weiss aus den Achselhöh- 
len rieselte!" (227 T). Dass Saccako nachher bei der Unter- 
redung mit Gotamo verstummt, war schon erwähnt worden. 
Nachher sagt Gotamo: „Du hast ja — zu den Vesaliern also 
gesprochen : Den Asketen oder Brahmanen möchte ich kennen, 

u. s. w. Dir jedoch — haben sich Schweiss- 

tropfen von der Stirn gelöst, sind über den Man- 
tel herab auf die Erde gefallen. Mein Körper aber — 
ist gegenwärtig frei von Schweiss" (233 T). Die Aehnlichkeit 
ist unverkennbar. 

Protagoras erkennt aber trotz seiner Niederlage zuletzt 



Resp. I 350 D. 
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die Vorzüge des Sokrates an und trennt sich von ihm in 
freundschaftlichem Einvernehmen (361 D). Die Gegner Gota- 
mos pflegen, nachdem sie von ihm besiegt sind, ihr Unrecht 
einzugestehen oder um Aufnahme in 4en Orden zu bitten, so 
Saccako (250 f. T), Upali (378 ff. T). Vgl. Charmides 176 C. 

Sokrates' Gegner versuchen oft, sich dem immer enger 
sie umschliessenden Netz seiner Logik zu entwinden, indem 
sie vom Thema abschweifen und fremde Dinge hineinziehen, 
80 Protagoras, Polos im Gorgias 498 C, 461 D (Euthydem 
297 B) u. a. Saccako sagt, er habe mit verschiedenen Weisen 
Gespräche geführt, „die aber kamen im Gespräche mit mir 
von einem ins andere, schweiften vom Gegenstande ab und 
legten Zorn, Hass und Verdruss an den Tag" (250 T). Da- 
gegen wird Gotamos sanft und sicher hinleitende Behandlung 
mancher Frage (das.) gerühmt, wie Alkibiades dieselbe Kunst 
an seinem Meister rühmt (Protag. 336 C). Der zitierte Vor- 
wurf Saccakos wegen schlechter Gesprächsführung kehrt wört- 
lich an anderer Stelle wieder (352 S). — Auf eine Frage des 
Sokrates antwortet Protagoras (Prot. 331 C): „Wenn du willst, 
so gelte uns auch die Gerechtigkeit für etwas Gottseliges — ", 
worauf Sokrates: „Nicht so bescheide mich, denn nicht ein 
„Wenn du willst" oder „wenn du meinst" mag ich einer Prü- 
fung unterziehen, sondern deine und meine Ansicht". Dazu 
vgl. 230 T : Ein Mönch beruft sich für seine Antwort auf 
das Urteil der Menge. Gotamo antwortet: „Was geht dich 
denn, Aggivessano, die grosse Menge an ? Lass es nur, Aggi- 
vessano, bei deinem eigenen Worte bewenden". 

Mit Vorliebe weist Sokrates seinen Gegnern Widersprüche 
nach (Gorg. 495 A). Dieselbe Methode wendet Gotamo an, 
z. B. 377 T: „Hausvater, Hausvater, denke wohl nach, und 
dann, Hausvater, antworte : denn es geht dir mit dem Ersten 
das Letzte nicht zusammen, oder mit dem Letzten nicht das 
Erste. Doch hast du, Hausvater, also gesprochen: An die 
Wahrheit, o Herr, werde ich mich bei der Rede halten : möge 
da unter uns ein Gespräch statthaben." Dieselbe Stelle wie- 
derholt sich noch mehrmals. „Erst bist du auf die Geburt, 
dann auf die Sprüche , dann zu dieser Reinheit dieser vier 
Kasten gekommen" (551 S) u. ö. „Eben zuvor hast du ja — 

gesagt, wir wissen es noch " (559 S). „Erst bist du auf 

iias Vertrauen gekommen; vom Hörensagen redest du jetzt** 
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(581 S, Gorg. 457 E). An verdriessliche Beschwerden über 
Sokrates' Art zu Fragen, wie etwa Kallikles sie äussert (Gorg. 
497 B, 505 C u. a.), erinnert die Stelle 240 T: „Gewiss hast 
du mir — diese Frage nur deshalb gestellt, um mich weiter 
zu locken; aber ich will dir Antwort geben'*. 

Im Gegensatz aber zu Sokrates' ehrlicher Kampfesweise 
steht die sophistische Manier des Euthydemos und Dionyso- 
doros. Spitzfindige, doppelsinnige Fragen benutzen sie, um 
über unvorbereitete Hörer billige Siege davonzutragen. Mit 
ihren Trugschlüssen setzen sie dem jungen Kleinias zu, bis 
Sokrates selbst sich ins Mittel legt. „Unsere Fragen enthalten 
alle unentrinnbare Schlingen" ^ Ebenso wird Abhayo , der 
Königssohn, von dem freien Bruder Nathaputto angestiftet, 
Ootamo „beim Worte zu nehmen" und durch Sophismen zu 
bedrängen. Der freie Bruder gibt ihm Anweisung, was er auf 
jede Antwort des Buddha zu erwidern habe, sodass jener auf 
alle Fälle besiegt werden müsse. Ganz dieselben Anschläge 
finden sich S. 176 ff. T. („Feine, erprobte Eristiker, die mit 
ihrem Scharfsinn Systeme sozusagen zerschnitten"). So sagt 
Dionysodoros zum Sokrates: „Ich sage es dir voraus, der junge 
Mensch wird, wie auch seine Antwort ausfallen mag, schla- 
gend widerlegt werden" (275 E). Alles ist vorher verabredet. 
Dann fährt jener Nathaputto fort: „Legst du, o Königssohn, 
dem Asketen Gotamo diese doppeldeutige Frage vor, so wird 
er weder ausschlingen noch einschlingen können. Gleichwie 
etwa ein Mann, dem ein eiserner Ring um den Hals gelegt 
ist^, nicht ausschlingen kann und nicht einschlingen, ebenso 
nun auch, o Königssohn, wird der Asket Gotamo auf diese 
doppeldeutige Frage weder ausschlingen noch einschlingen 
können" (393 T). Aehnliche Grosssprechereien verübt Sac- 
cako (228 T). Die Anwesenden lauschen dem Redeturnier mit 
gespannter Aufmerksamkeit und geben ihren Erwartungen 
und Empfindungen lebhaften Ausdruck (229 T ; vgl. Euthy'd. 
276 D f., 303 B). Wenn die beiden Sophisten Sokrates selbst 
zum Zielpunkt ihrer Künste machen, sagt er, er habe wie von 



V 



* Euthydem 276 E : IldvT, ecpr], u> lAj^xgcczeg, Toiavzcc rifitig iQiozCbfjiev 
äifvxta. 

'^ Cf. Gorg. 509 A : tavta — xaxiyßxai xal öeöexai — aiörjQotg xai. 
äöccfjiavrlvoig loyoig, ovg gv el ^?) Xvaeig xzX> 
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den Streichen ihrer Reden sprachlos darniedergelegen (s. o.)^. 
Alle sind von der Redegewalt der beiden Männer überwältigt, 
es fehlte wenig , so hätten selbst die Säulen des Lykaion 
in den Jubel und die Freude mit eingestimmt^. Aehnlich 
Saccako: „Ja, wenn ich eine leblose Säule mit meiner Rede 
anginge, würde selbst diese von der Rede getroffen, wanken, 
beben, zittern — geschweige ein Menschlein!" (227, 233 T). 
Die Frage des Königssohns, durch die Gotamo gefangen wer- 
den soll: „Mag wohl der Vollendete Dinge sagen, die dem 
anderen unlieb und unangenehm sind ?" (392 T) , mutet echt 
sophistisch an. Die Wahrheit, dass das Unangenehme oft gut 
sei, sucht Gotamo in seiner Erwiderung durch den Vergleich 
mit dem Kranken zu erhärten, der oft nur dadurch gerettet 
werden könne, dass man gewaltsam mit ihm verfahre, ihn ver- 
wunde etc. Derselbe Vergleich- zwischen dem Angenehmen 
und dem Guten kommt auch einmal im Gorgias zur Sprache, 
und Sokrates bedient sich desselben Mittels, um seinen Gegner 
zu überzeugen. "Wie die Aerzte den Kranken nie das geniessen 
lassen, was er begehrt, so muss man die Seele zügeln und ihr 
nichts gestatten, als wodurch sie besser wird (505 B). Recht 
analog sind auch die Scaao: Xoyot, die Begriffsbestimmungen in 
den 'Hä-cxat ScaXe^ecg, die in ihrer steifen, starren Dialogfüh- 
rung überhaupt für die Entwicklungsgeschichte des philosophi- 
schen Gesprächs volle Beachtung verdienen. Sie erinnern in 
ihrem ganzen Tenor lebhaft an die indische Gesprächskunst. 
Die buddhistischen Dialoge sind im ganzen recht ein- 
tönig, voll von ermüdender Symmetrie und wörtlicher Wieder- 
holungen. Die Belehrung erfolgt meistens durch Vorträge des 
Buddha selbst. Ein Teil der Dialoge aber ist auch in die 
Form des epagogischen , entwickelnden Gesprächs gekleidet, 
und hier findet sich tatsächlich vieles, was, wie auch Ol- 
DENBERG hervorhebt, an die sokratische Methode erinnert. 
„Dasselbe Herausfragen geistiger Wahrheiten auf Grund von 
Analogieen, die das tägliche Leben bietet, dieselben Anfänge, 
— wenn es auch nur die ersten Anfänge sind — induktiver 
Methode" (Buddha 204). Man hat den Eindruck, als sei hier 

^ Euthyd. 303 A: iyd) fjisv ovv , o) Kgiziov , waneQ Tilrjyslg vnb xov 
Xöyov ixelfjirjv a(p(ovoq. 

^ Ibid. 303 B: ivzav^a öh dklyov xal oi xloveq ol iv tö> Avxelq) 
B^OQvßriaäv Z6 inl xöiv avÖQOiv xal ?jo^tjaav. 
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in kleiner, unentwickelter Form das schon vorhanden, was die 
Griechen später zu voller Blüte gedeihen Hessen. Die Reden 
Buddhas machen einen unendlich archaischen Eindruck, und 
trotzdem muss jeder die Aehnlichkeit mit der Kunst des So- 
krates einräumen. Diese könnte sich aus jener organisch ent- 
wickelt haben. Einige Beispiele mögen das bekräftigen. In 
der Rede vom Schlangengleichnis heisst es an einer Stelle, wo 
die Nichtigkeit alles Irdischen dargetan werden soll : 

(138 T) Wenn das Ich-selbst, ihr Mönche, vorhanden 
wäre, könnt' es dann auch ein Mir-eigen geben? 

Ja, o Herr! 

Wenn das Eigen, ihr Mönche, vorhanden wäre, könnt' es 
auch ein Mir-selbst geben? 

Freilich, o Herr! 

Da nun weder das Ich noch das Eigen , ihr Mönche, 
wahrhaft und wirklich erlangt werden kann , wie steht's um 
das Dogma, welches da lehrt: Das ist die Welt, das ist die 
Seele, das werd' ich nach meinem Tode werden, unvergäng- 
lich, beharrend, ewig, umwandelbar, ewig gleich, ja, werde ich 
so verbleiben? Ist das nicht, ihr Mönche, eine völlig ausge- 
reifte Narrenlehre? 

Was war' es denn anderes, o Herr, als eine völlig aus- 
gereifte Narrenlehre? 

Was haltet ihr davon, ihr Mönche, ist der Körper un- 
vergänglich oder vergänglich? 

Vergänglich, o Herr! 

Was aber vergänglich, ist das wehe oder wohl? 

Wehe, o Herr! 

Was aber vergänglich, wehe, wandelbar ist, kann man 
davon mit Recht sagen : das gehört mir, dies bin ich, dies ist 
mein Selbst? 

Wahrlich nicht, o Herr! 

Was haltet ihr davon, ihr Mönche, ist das Gefühl unver- 
gänglich oder vergänglich? 

Vergänglich, o Herr! 

Was aber vergänglich, ist das wehe oder wohl? 

Wehe, o Herr! 

Was aber vergänglich, wehe, wandelbar ist, kann man 
davon mit Recht sagen: Das gehört mir, dies bin ich, dies 
ist mein Selbst? 
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Wahrlich nicht, o Herr! 

Nun wiederholt sich dieselbe Befragung betreflfs der Wahr- 
nehmung, der Unterscheidungen, des Bewusstseins und alles 
wird als vergänglich und wehe etc. nachgewiesen. Aus alle- 
dem entnimmt dann Buddha die Vergänglichkeit alles Irdi- 
schen und die Pflicht der Mönche, mit all ihrem Sinnen und 
Trachten dem Ewigen nachzustreben. 

Ferner 240 T : Gleich wie, Aggivessano, wenn ein feuch- 
tes, leimiges Holzscheit ins Wasser geworfen würde ; da träte 
ein Mann hinzu, mit einem Reibholz versehen : Ich will Feuer 
erwecken, Licht hervorbringen! Was meinst du nun, Aggi- 
vessano , könnte wohl dieser Mann , mit dem Reibholz das 
feuchte, leimige, ins Wasser geworfene Holzscheit reibend, 
Feuer erwecken, Licht hervorbringen? 

Gewiss nicht, o Gotamo! 

Und warum nicht? 

Jenes Holzscheit, o Gotamo, ist ja feucht, leimig und 
überdies noch ins Wasser geworfen! Alle Plage und Mühe 
des Mannes wäre vergeblich. 

Ebenso, führt Gotamo nun aus, sind die Brahmanen, die 
das Körperliche nicht vergessen haben, des Wissens, der Er- 
wachung nicht fähig. 

Gleich wie wenn ein feuchtes , leimiges Holzscheit fern 
vom Wasser ans Land geworfen würde — — könnte wohl 
dieser Mann Feuer erwecken, Licht hervorbringen? 

Gewiss nicht, o Gotamo! 

Und warum nicht? 

Jenes Holzscheit — ist ja feucht, leimig, und wenn es 
auch ausserhalb des Wassers am Lande liegt, alle Plage und 
Mühe wäre vergeblich. 

Ebenso nach Gotamo die Brahmanen, die das Irdische 
noch nicht vollkommen abgestreift haben. 

Gleich wie — wenn ein trockenes, ausgedörrtes Holzscheit 
fern vom Wasser ans Land geworfen würde; da träte ein 
Mann hinzu , — — . Was meinst du nun, — könnte wohl 
dieser Mann Licht hervorbringen? 

Freilich, o Gotamo! 

Und warum? 

Jenes Holzscheit — ist ja trocken und ausgedörrt und 
liegt fern vom Wasser am Lande. 
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So der Brahmane, der ganz der KörpeHichkeit verges- 
sen hat. 

Bei jedem Vergleich werden alle einzelnen Angaben immer 
in wörtlicher Ausführlichkeit wiederholt, während im griechi- 
schen Dialog die so nahe liegenden Vereinfachungen einge- 
treten sind. Wenn etwa im Hippias minor zuerst von einem 
Pferde die Rede war und Sokrates dann fortfährt : „Nicht so 
auch bei dem Hunde und allen anderen Tieren?" (375 A), 
so würde Buddha bei jedem der einzelnen Tieren die ganze 
vorgängige Erörterung wörtlich wiederaufnehmen. Man kann 
geradezu das Entstehen und Werden der Induktion belauschen, 
indem Sokrates durch seine verkürzende , zusammenfassende 
Frage dem induktiven Schlüsse schon vorauseilt. Piaton bietet 
fast auf allen Seiten Belege dafür. 

Ferner 487 T: Was meinst du wohl, Vaccho, wenn da 
vor dir ein Feuer brennte, wüsstest du : Hier brennt ein Feuer 
vor mir? 

Wenn da vor mir — ein Feuer brennte, wüsst' ich : hier 
brennt ein Feuer vor mir. 

Wenn dich nun — jemand fragte, dieses Feuer — wo- 
durch brennt es? würdest du was antworten? 

würd* ich — antworten : dieses Feuer brennt, 

indem es durch Heu und Holz unterhalten wird. 

Wenn da — dieses Feuer vor dir ausginge, wüsstest du: 
dieses Feuer vor mir ist ausgegangen? 

wüsst' ich : dieses Feuer vor mir ist ausgegangen. 

Wenn dich nun — jemand fragte: dieses Feuer — — 
wohin ist es gegangen, nach welcher Richtung, nach Osten 
ab? — würdest du was antworten? 

Das trifft nicht zu, o Gotamo, weil ja das Feuer — , das 
durch Heu und Holz unterhalten brannte, dieses verzehrt hat 
und, nicht weiter genährt, eben ohne Nahrung ausgegangen 
heisst. 

Ebenso unmöglich wie über die Natur des Feuers, folgert 
Gotamo dann, ist es, über das Wesen des Vollendeten etwas 
zu wissen und auszusagen. 

Einmal (633 ff. S) sucht Gotamo einen Priester zu wider- 
legen, der die Möglichkeit, die Wissensklarheit zu verstehen, 
zu erkennen oder zu verwirklichen, geleugnet hatte. Er fragt 
den Brahmanen, ob ein Blinder Recht hätte, der die Existenz 
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dessen, was er nicht sieht, bestritte. — Gewiss nicht, o Go- 
tamo! — Ebenso auch jener Priester. 

Welche gelten — als besser, die da mit Zusammenhang 
reden können oder ohne Zusammenhang? 

Mit Zusammenhang, o Gotamo. 

Welche gelten ihnen als besser, die da mit Bedacht reden 
können oder ohne Bedacht? 

Mit Bedacht, o Gotamo. 

Welche gelten ihnen als besser, die da mit Begründung 
reden können oder ohne Begründung? 

Mit Begründung, o Gotamo. 

Welche gelten ihnen als besser, die da sinnig reden 
können oder unsinnig? 

Sinnig, o Gotamo. 

Was meinst du wohl, Brahmane: ist es also, hat dann 
der Priester — mit Zusammenhang geredet oder ohne Zu- 
sammenhang ? 

Ohne Zusammenhang, o Gotamo! 

Mit Bedacht geredet oder ohne Bedacht? 

Ohne Bedacht, o Gotamo. 

Mit Begründung geredet oder ohne Begründung? 

Ohne Begründung, o Gotamo. 

Sinnig geredet oder unsinnig? 

Unsinnig, o Gotamo. — 

So zerfällt die Meinung jenes Priesters unter Buddhas 
Dialektik in nichts. — Ein weiteres, treffendes Beispiel führt 
Oldenberg an (Buddha 205, nach Mahävagga V, 1, 15 ff.) : 
Ein Mönch, Sona, war anfangs der Askese zu sehr ergeben 
gewesen, später hatte er zu sehr den Genüssen des Lebens 
nachgejagt. 

Wie ist es, Sona, warst du früher, ehe du dein Haus 
verliessest, des Lautenspiels kundig? 

Ja, Herr. 

Wie meinst du nun, Sona, wenn bei deiner Laute die 
Saiten allzu stramm gespannt sind, wird dann die Laute den 
rechten Ton geben und zum Spiel geschickt sein? 

Das wird sie nicht, Herr. 

Wie meinst du aber, Sona, wenn bei deiner Laute die 
Saiten allzu schlaff gespannt sind, wird dann die Laute den 
rechten Ton geben und zum Spiel geschickt sein? 
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Das wird sie nicht, Herr. 

Wie aber, Sona, wenn bei deiner Laute die Saiten nicht 
zu stramm und auch nicht zu schlaff gespannt sind, wenn sie 
das rechte Mass bewahren, wird dann die Laute den rechten 
Ton geben und zum Spiel geschickt sein? 

Ja, Herr. 

So gerät auch, Sona, die allzu angespannte Kraft in das 
Uebermass, und die nicht allzu nachgelassene Kraft gerät in 
Schlaffheit. Darum, Sona, vollende du in dir das Gleichmass 
deiner Kraft und dringe zum Gleichmass deiner geistigen Ver- 
mögen hindurch und stecke dir dies zum Ziel. Vgl.: „Mit 
der Regierung ist es wie mit dem Anziehen der Harfe und 
Laute ; wenn man die grosse Saite zu scharf anzieht, wird die 
kleine Saite reissen." Chinesischer Ausspruch (s. Plath, Ab- 
handl. d. bayer. Akad. d. Wiss. 1868, 1. Abt. S.431). 

Die Reihe solcher Beweisführungen Hesse sich beliebig 
weiterführen. 

Wie Sokrates seine Argumente dem alltäglichen Leben 
entnahm , dem Treiben der Bauern , der Zimmerleute , der 
Schuster, Walker, Färber, Bäcker, Tischler, Töpfer, Weber 
u. a., so finden sich auch in den Gleichnissen Buddhas Bogen- 
schützen (I 129 N), Drechsler (I 86, II 330 N), Färber (1 54 N), 
Hirten (I 190 ff., 350, 357 N), Wagner (I 45 N), Schmiede 
(139,57, II 330 N), Metzger (I 88 N) , Gerber (I 214 N), 
Töpfer (II 330 N) u. a. Die Exemplifizierung auf eine schöne 
Jungfrau (Hipp. maj. 287 E ff.) findet sich in ähnlichem Zu- 
sammenhang 88 T wieder. Noch ein Beispiel (335 S) : 

„Gleichwie etwa, Udäyi, ein geschickter Töpfer oder 
Töpfergeselle was immer auch für Thonsachen er wollte aus 
wohlbereitetem Thon anfertigen und herstellen könnte; oder 
gleichwie etwa, UdäyT, ein geschickter Drechsler oder Drechs- 
lergeselle was immer auch für Elfenbeinsachen er wollte aus 
wohlbereitetem Elfenbein anfertigen und herstellen könnte; 
oder gleichwie etwa, üdäyl, ein geschickter Goldschmied oder 
Goldschmiedgeselle was immer auch für Goldsachen er wollte 
aus wohlbereitetem Golde anfertigen oder herstellen könnte; 
ebenso nun auch, Udäyl, hab' ich den Jüngern die Pfade ge- 
wiesen, auf deren Stegen meinen Jüngern auf mannigfaltige 
Weise magische Wirkung gelingt". 

Auch andere sokratische Gleichnisse finden sich bei den 
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Buddhisten wieder, das vom Flosse (Phaedo 85 D — I 223 f. N), 
von der Eilpost (Legg. 776 B — I 247 ff. N) , vom Spiegel 
(Phaedr. 255 D, Tim. 71 B, Theaet. 193 C, Legg. X 905 B u. a. 
— I 163 N), vom Blinden (Resp. 554 B u. a. — II 587) u. a. 
Ausser dem Induktionsschluss u. a. findet sich bei Piaton 
auch der Kettenschluss, der später im Peripatos und in 
der Stoa zu weiterer Ausbildung gelangtet In der Apologie 
(27 C) schliesst Sokrates aus dem Dasein der 5at{i6via upd- 
Yixaxa auf Dämonen, von Dämonen auf Götterkinder, von diesen 
auf Götter. Ein anderer Kettenschluss lautet: „Würde einer, 
der wenig unternimmt, nicht weniger Fehler begehen; begeht 
er deren wenige, sich minder schlecht befinden, und befindet 
er sich minder schlecht, weniger elend sein?^. Der Ketten- 
schluss steht bei den Buddhisten entsprechend ihrer Lehre von 
der Kausalität in hoher Blüte, wie einige Beispiele erhärten 
mögen. „Weil ferner kein Zufluss mehr stattfindet, kommt es 
zur Tatenversiegung, durch die Tatenversiegung zur Leidens- 
versiegung, durch die Leidensversiegung zur Gefühlsversiegung, 
und mit der Gefühlsversiegung wird alles Leid überstanden 
sein" (93 T). — „Ebenso nun auch, o Bruder, führt reine 
Tugend zu reinem Herzen, reines Herz zu reiner Erkenntnis, 
reine Erkenntnis zu reiner Gewissheit, reine Gewissheit zu 
reiner Wissenschaft der Wege, reine Wissenschaft der Wege 
zu reiner Wissenschaft des Pfades , reine Wissenschaft des 
Pfades zu reiner Wissenschaft, reine Wissenschaft zu stoff- 
loser, vollkommener Wahnerlöschung" (150 T). Oefters wird 
das seitenlang in ermüdendster Eintönigkeit fortgeführt, so 
261 f., 263 f., 487 ff., 585 ff. S u. a. (vgl. auch Hardy, Bud- 
dhismus S. 51). Merkwürdigerweise finden sich zahlreiche Bei- 
spiele umfangreicher Kettenschlüsse in der chinesischen 
Literatur. Aus Uebersetzungen entnehme ich folgendes : „Wenn 
der Name nicht der rechte ist, so ist das Wort nicht ent- 
sprechend; wenn das Wort nicht entsprechend ist, dann wird 



^ Bei Epicharm findet sich folgender Kettenschluss (Fr. 64, Diels, 
Vorsokratiker S. 102): „Eine Leiche bin ich; Leiche ist Mist; Mist ist 
Erde. Wenn also die Erde Gott ist, so bin ich nicht eine Leiche, sondern 
Gott«. Cf. Zeller, Ph. d. Gr. III, 1, 113. 

^ Euthyd. 281 C: ovx ilaxxo} TtQaxtwv iXdzxo} av i^a^agxdvoh ikdxxco 
6h a^aQxdv(i)v ijxxov av xaxCbg jiQaxxoi, rjxxov 6e xaxihq ngazzeDV aS-hoq 
Tjxxov ctv si'r]; vgl. Fk. Beyschlag, Philol. 1903, S. 210 Anm. 24. 
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die Sache nicht ausgeführt; wenn die Sache nicht ausgeführt 
wird, haben Gebräuche und Musik keinen Fortgang; wenn 
Gebräuche und Musik keinen Fortgang haben, dann sind 
Strafen und Züchtigungen nicht die rechten; wenn Strafen 
und Züchtigungen nicht recht sind, dann weiss das Volk nicht, 
wie Hände und Füsse zu bewegen sind" ^ Ferner: „Wer (im 
höchsten Gute) zu verharren weiss, der hat Charakterfestigkeit 
erlangt. Wer Charakterfestigkeit erlangt hat, der besitzt 
Geistesklarheit und Herzensreinheit. Wer Geistesklarheit und 
Herzensreinheit erlangt hat, der besitzt Geistesruhe und See- 
lenfrieden. Wer Geistesruhe und Seelenfrieden erlangt hat, 
der ist befähigt klar zu denken. Wer klar zu denken befähigt 
ist, der ist auch imstande, seinen Endzweck, durch seine Denk- 
arbeit ein Denkresultat zu erlangen, zu erreichen" ^. Wie vieles 
mag der Sprachkenner in dieser Hinsicht noch entdecken 
können! Es ist ein unermesslicher Schade für die abend- 
ländische Wissenschaft, das die Kultur und Literatur Ostasiens 
noch so wenig erschlossen ist. Hat das chinesische Volk uns 
in geistiger Hinsicht jetzt wohl auch nichts mehr zu geben, so 
steht es doch ohne jeden Zweifel fest, dass es einst ein mäch- 
tiger Kulturfaktor gewesen und starke Einflüsse sowohl em- 
pfangen als ausgegeben hat. Vermutet man doch sogar kul- 
turelle Beziehungen zu Babylonien, und wer wollte, angesichts 
der mehr und mehr sich herausstellenden Bedeutung Babels, 
eine solche Möglichkeit rundweg ablehnen? Gerade dem Phi- 
lologen und Historiker dürfte hier einstmals ein reiches For- 
schungsgebiet sich eröffnen! Lang genug hat Ostasien mit 
all seinen einst so hochkultivierten Völkern der Forschung 
ferngelegen. Die vergleichenden Wissenschaften haben Indien 
und Babylonien in ihr Gebiet aufgenommen, vor der chinesi- 
schen Mauer haben sie bisher Halt gemacht. Leider findet 
das in der politischen Konstellation seine Begründung. Jeden- 
falls sollte aber doch möglichst darauf hingewirkt werden, dass 
der geistige Austausch mit den Mongolenvölkern schon jetzt 



* Nach J. H. Plath, Abhandl. d. bayer. Akad. d. Wissensch. 1871, 
S. 31 f. Die angeführte Stelle ist einer Rede des Gonfucius entnommen. 

* R. V. Plänckner, Confacius, Ta-Hiö, Leipz. 1875, S. 25 f. Ein an- 
deres Beispiel bei Plänckner, Gonfucius, Tschöng-Yöng, Leipzig 1878, 
S. 200 tf. 

Fries, Philosoph. Gespräch. 7 
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möglichst rege werdet Für den vorliegenden Fall aber darf 
wohl Beeinflussung Chinas von Indien her angenommen werden, 
wie es ja in so vielen anderen Fällen längst geschehen. Ge- 
fährlicher ist es, über die Analogie zum Griechischen ein Ur- 
teil auszusprechen. Doch davon später. Es ist jedenfalls in- 
teressant, den Kettenschluss von Griechenland über Indien bis 
nach China im Altertum konstatieren zu können. Die natür- 
lichste Annahme wäre ja, das zentrale Indien als den spen- 
denden Teil zu betrachten, doch muss das einstweilen dahin- 
stehen. Nicht aber kann die Geschichte der Philosophie an 
solchen Tatsachen, wie bisher, achtlos vorübergehen! Mit allem 
Vorbehalt möchte ich auch auf einen babylonischen Text 
hinweisen, der meines Erachtens eine dem Kettenschluss ähn- 
liche Gestalt aufweist (Meissner, Mitt. d. vorderasiat. Ges. 
1904, 43) : „Seit Anu die Himmel geschaffen, die Himmel die 
Erde geschaffen, die Erde die Flüsse geschaffen, die Flüsse 
die Gräben geschaffen, die Gräben den Morast geschaffen, der 
Morast den Wurm geschaffen , ging der Wurm weinend vor 

V V 

Samas ". Eine gewisse Aehnlichkeit wird man nicht ab- 
leugnen. 

Wenn Sokrates im Symposion die Ansichten der Diotima 
über den Eros mitteilt und als ihr Schüler erscheint (201 D ff.), 
so darf daran erinnert werden, dass Visäkho, ein Anhänger 
Buddhas, die Nonne Dhammadinna aufsucht und eine lange 
Unterredung mit ihr hat, in der er sie fortgesetzt um Erklä- 
rungen philosophischer Begriffe und Probleme bittet und sie 
auch von ihr erhält. Er geht schliesslich zum Buddha und 
erzählt ihm „Wort für Wort" das Gespräch. Buddha nennt 
sie weise und wissensmächtig. „Wolltest du auch um Auf- 
klärung bitten, Visäkho, ich würde dir genau dieselbe Antwort 
geben wie sie dir die Nonne Dhammadinna gegeben hat : denn 
das ist der Sinn und also bewahre ihn" (304 T)^. 

Einzelne Gesprächswendungen muten ganz platonisch an, 
abgesehen von den ständigen Antworten, wie : Freilich, o Go- 
tamo, — wie wäre es möglich, — wahrlich nicht — wohl, o 
Herr, — wie denn nicht? (207 f . T = nCbc, yap ou) u. s.w. Eine 
Fragestellung lautet: „Sind alle diese weise oder sind 

1 Vgl. Philol. 1902, S. 511. 

^ Vgl. aucli die Königin Mallika, die ihren Gemahl Pasenadi durch 
ihre Fragen widerlegt und bekehrt (482 ff. S). 
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sie es nicht? oder sind einige weise und andere 
nicht?" (198 T)^ Aehnliches sehr oft bei Piaton, z. B. 
Theaet. 204 B, Protag 349 E, Alcib. II 138 E ff. u. s. w. Ganz 
übereinstimmend heisst es Apol. 24 E: „Diese Männer sind 
imstande die Jünglinge zu unterweisen und besser zu machen? 
— Allerdings. — Alle, oder einige von ihnen und 
die anderen nicht?" ^. 

Zuweilen werden mitten im Dialog die Rollen des Fra- 
genden und des Antwortenden ausgetauscht. Der unwillige 
Protagoras wird zur Fortführung des Gesprächs nur durch 
solchen Rollentausch vermocht (Prot. 338 C ff.). Ebenso stellt 
im Gorgias einmal Polos an Sokrates Fragen (462 B ff.). Im 
Euthydem sind bald die beiden Sophisten, bald Sokrates die 
Fragenden. In der Politeia fordert Thrasymachos barsch, dass 
Sokrates nun einmal selbst Rede stehe (336 C) u. s. w. — Ein 
Pilger fragt den Buddha, ohne eine ihn befriedigende Antwort 
von ihm zu erhalten. Buddha erwidert schliesslich: „Genug 
denn — deiner Unwissenheit. — So will ich dir, Vaccho, eben 
darüber Fragen stellen ; wie*s dir gut dünkt, magst du sie be- 
antworten" (487 T). — „Nun muss ich eben fragen . 

Es sei drum, jetzt bitten wir den ehrwürdigen Gotamo um 

Antwort . Da will ich nun an euch, liebe freie Brüder, 

eine Frage richten, die ihr nach eurem Ermessen beantworten 
sollt" (94 T). „Mag der, (welcher sich mancher früheren Da- 
seinsform erinnern kann), von Anfang an mir Fragen stellen 
oder mag er von Anfang an mich fragen lassen, so wird er, 

* Ein Jünger fragt den Buddha, ob die grossen Seherhäupter das 
Wesen der Dinge gründlich erkannt, wie sie vorgäben, oder nicht er- 
kannt, oder die einen wohl und die anderen nicht (Lefmann, Gesch. d. 
a. Indiens S. 723). Ein anderer Jünger, der „Vielleichtsager**, wie er 
wegen seiner Skepsis genannt wurde (vgl. die akademische inox^) sagt: 
„vielleicht ist es — ist es nicht — ist es und auch nicht** (das. S. 730 Anm.). 

^ Apol. 24 E : ndxegov anavtsq rj oi /uev «vtäv, ot d' o^; cf. Meno 
1, 70 A; Empedocl. bei Arist. rhet. A 13, 1373 b 6 ff . (Diels, Vorsokr. 
222 f.) xal a)Q ' E,u7i€6oxXyq Xf-yei negl tov (i^ xtsiveiv td efxxpvyov ' rovro 
ytXQ ov xigI fjihv ölxaiov, rial d* oi) Slxaiov, «AA« td (isv navxejv v6/uifiov 
6uk T evQV(Ä^6ovToq aiS-SQog ^vsxiwq rsratac 6td x aTilsxov ccvyTjq' Aehn- 
lich Andoc. de reditu suo 1 : ösivöxaxov andvxcov yQtjfidxiüv fjyovfiai sl tw 
fihv öoxet xavxa x(b öh (iifj, dXXä fi^ näoiv dfxotmq' ib. 6 xal xavxa ov Sia- 
xexQixai xoXq fxev ylyvsaf^ai xolq öe /M?J, «AA' saxiv ^v xo) xoivtb näatv av- 
d-QomoiQ xal i^afjiaQxetv xc xal xaxCog TiQä^ai , Vgl. ß 442 f. : fzi/j oi fjiv^ov 
anavxa niipavoxSfisvt ov x' sv siö^g, dXXä xd fxhv (pdoS^ai, xb 6s xal xexgvfi- 
/iSvovslvai. Vgl. Demodokos' u. Phokylides Spottverse auf d. Chier u. Lerier. 

7* 
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wie er sich von Anfang an die Fragen lösen lässt, sich zu- 
friedenstellen, oder wird, wie er mich von Anfang an die 
Fragen lösen lässt, sich zufrieden geben" (353 S). Vgl. Gorg. 
462 B: „So tue denn auch jetzt, was von beiden du willst, 
frage oder antworte". — Wie Sokrates, Laches und Nikias, 
nachdem sie für die Söhne Lehrer gesucht, schliesslich selbst 
zu Schülern werden (Laches 201 A), so will der ehrwürdige 
SakuludäyT, „längst ein Lehrer, als Schüler in die Lehre 
gehen" und bei Buddha Zuflucht suchen, was aber seine 
Jünger mit dem Hinweis auf seine Stellung und Würde ver- 
hindern (364 S). 

Mehrere der grossen Dialoge Piatons schliessen bekanntlich 
mit einem Mythos, ebenso endet der Redekampf zwischen Go- 
tamo und einem Brahmanen mit der Wunder erzähl ung von den 
sieben Sehern in der Waldeinsamkeit und dem Seher Devalo, 
der die Priesterkaste nicht als höchste anerkennen will. Die 
Priester verfluchen ihn: „Asche sei. Elender!", er aber blüht 
nur um so mehr an Schönheit und Herrlichkeit. Endlich 
weist er ihnen in längerem Dialog das Irrige ihrer Ansicht 
nach. Die Kraft ihres Fluches hat sich zu ihrem Staunen 
in Segen verwandelt. 

Im Symposion dauert die Unterhaltung bis tief in die 
Nacht hinein und endet erst im Morgengrauen, wenn auch 
ein grosser Teil der Gäste dem Dionysos bereits zum Opfer 
gefallen ist. Buddha wird einmal zur Einweihung eines neuen 
Herrenhauses eingeladen. „Nachdem nun der Erhabene die 
Sakker von Kapilavatthu bis tief in die Nacht in lehr- 
reichem Gespräche ermuntert, ermutigt, ei*regt und erheitert 
hatte, wandte er sich an den ehrwürdigen Anando" (354 T). 
In einer Schilderung des Mönchslebens heisst es: „Jeden 
fünften Tag, o Herr, sitzen wir die ganze Nacht hindurch 
in Gesprächen über die Lehre zusammen" (287 T). 

Was sollte nun mit all diesen Zusammenstellungen, zu 
denen sich bei völliger Beherrschung der indischen Literatur 
gewiss noch unendlich vieles hinzufügen Hesse, bezweckt wer- 
den? Jedenfalls nicht der Nachweis^ dass Piaton selbst die 
indischen Dialoge gekannt hat. Wohl aber scheint doch nicht 
weniges dafür zu sprechen, dass irgend eine ursächliche Be- 
ziehung zwischen den Gesprächen des Buddha und dem grie- 
chischen philosophischen Dialog einmal bestanden hat. So- 
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krates war nicht der Erfinder der entwickelnden Gesprächs- 
form, er hat sie nur zu einer ungewöhnlichen Vollendung 
ausgebildet; es fehlt aber nicht an Belegen für eine frühere 
Handhabung der nach ihm benannten Methode; schon der 
Komiker Epicharm wendet sie an ^ Als erster Verfasser 
philosophischer Dialoge wird der Eleat Zenon genannt (L. Diog. 
III 48), und wenn man nach dem Wortlaut der diese Nach- 
richt enthaltenden Zeugnisse auch an der Richtigkeit dieser 
Meinung zweifeln könnte^, so spricht doch eine innere Wahr- 
scheinlichkeit durchaus dafür, und Zeugnisse, die eine solche 
Ansicht geradezu unmöglich machen, liegen nicht vor. Jeden- 
falls würde man sich diese Zenonischen Dialoge ungleich steifer 
und archaischer zu denken haben, als die Platonischen *. Der 
Platonische Parmenides mit seiner gehaltenen Würde steht 
offenbar, wie man schon bemerkt hat, unter dem Einfluss 
dieser älteren Technik. Eine weitere Ausbildung verdankt der 
Dialog der Sophistik, besonders der jüngeren, auch Demokri- 
tos ist an der Entwicklung schöpferisch beteiligt, doch ist es 
unmöglich, die Verdienste der einzelnen auch nur annähernd 
genau gegen einander abzugrenzen, da die üeberlieferung hier 
leider versagt. Soviel aber ist als feststehend zu betrachten, 
dass der philosophische Dialog in Griechenland das Erzeugnis 
eines langen Werdeprozesses, nicht die Erfindung eines ein- 
zelnen Genies ist. Haben sich nun aber selbst bei Piaton, dem 
Vollender des Gebäudes, noch Uebereinstimmungen mit indi- 



^ HiBZEL, Dialog I 23 macht darauf aufmerksam. Das Fragment 
(L. Diog. III 13, 14. Kaibel Com. Gr. fr. 117) lautet: 
A. 14q eaxiv avXijalg ri nQäyixa ; B» navv fihv (bv ' 
A. jiv&QWTtoq ihv avlrjaig iaziv ; JP. Ovöafiwg ' 
A. <PeQ* löo), xl 6* avXrjzdg; xiq slfiev xoi öoxel; 

Ovxwg ?x^tv [xoi] xal tisqI xvDya^ov ; Auch fr. 2 Diels entspricht 
völlig diesem Schema. Bei dieser Gelegenheit sei übrigens darauf hin- 
gewiesen, dass der Spruch Epicharms S6g XL xal Xdßoig xlxa (Piaton 
Axioch. 366 C), der sich auch sonst, wenn auch in etwas anderer Form, 
in der griechischen Literatur findet (Lokenz, Epicharm 274), völlig dem 
Indischen dehi me, dadämi te = gib du mir, und ich gebe dir (DeüSSEN, 
Gesch. d. Philos. I, 1, 92) entspricht. Der Redende ist hier aber der 
Gaben heischende Indra! 

■ HiBZEL 1. c. I 55 Anm. 3. Die innere "Wahrscheinlichkeit gibt 
auch er zu. 

^ Etwa in der Art der i^^ixal öiaU^eig' 
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sehen Gesprächen gefunden, von denen einige freilich auf 
Zufall beruhen mögen, so ist es wohl nicht zu viel behauptet, 
dass Indien erhebliche Einwirkungen auf diesem Gebiet nach 
Griechenland entsandt habe. Mag man vieles, mag man das 
meiste des eben Zusammengestellten für rein zufällige Ko'inci- 
denzen halten, das üebereinstimmende der Gesamtanlage, des 
eingekleideten Dialogs mit einleitender Unterhaltung und die 
entwickelnde Gesprächsführung u. a. dürfte doch mehr als eine 
Laune des reinen Zufalls sein! üeber das Wie und Wann 
der Beeinflussung von Indien her kann in diesem Zusammen- 
hang nicht geredet werden. Dass die Möglichkeit vorliegt, 
wird sich schwerlich abstreiten lassen. Dass Piatons Dialoge 
an künstlerischer Vollendung freilich hoch über den buddhis- 
tischen stehen, ist natürlich unzweifelhaft. Hatte dort alles 
durch die ermüdenden Wiederholungen und Formeln etwas 
Schleppendes und Gravitätisches, so waltet hier spielende Beweg- 
lichkeit und Formbeherrschung. Dort ist die Anlage des ganzen 
von grösster Einfachheit, hier wird ein vielgliederiges Ge- 
dankengebäude daraus: Bewegt sich dort alles um religiös- 
pldlosophische Fragen theologischen Gepräges, so kommen hier 
neben der Philosophie auch die Rhetorik, die Aesthetik u. a. 
Gebiete des menschlichen Denkens zur Sprache u. s. w. Nirgends 
aber fast ergeben sich wirkliche Gegensätze, die uns hindern, 
das Eine als aus dem anderen hervorgegangen zu betrachten. 
Vielmehr gehen oft feine Fäden durch die Entwicklung, die 
der nachschaffenden Phantasie die Rekonstruktion des gesam- 
ten Werdegangs erleichtem. Ist dem aber so, dann besteht 
das Dogma, das besonders Ed. Zeller betont und unter dessen 
Einfluss die Behandlung der griechischen Philosophie seit Jahr- 
zehnten steht, nicht mehr zu recht , das Dogma , dass sich 
die griechische Philosophie auf dem Boden des Mutterlandes 
allein entwickelt habe, dass sie durch keinerlei Einwirkungen 
von aussen her bestimmt worden sei. Die Form des Dialogs 
ist ja freilich nur eine Aeusserlichkeit und steht mit dem 
philosophischen Inhalt nicht in unlöslicher Beziehung. Gerade 
bei den Griechen aber ist diese Form so sehr eine spezifische 
Eigentümlichkeit philosophischer Gedankenäusserung geworden, 
dass auch schon von philosophischer Wechselbeziehung zu Völ- 
kern, bei denen diese Gesprächsform in Blüte stand, geredet 
werden darf. Man ist trotz aller Fortschritte des urkundlichen 
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Wissens doch noch immer nicht zu der Ansicht vorgedrungen, 
dass die Entwicklung der Völker in alter oder neuer Zeit nie 
und nirgends etwas Abgesondertes sei. Kein Volk isoliert sich, 
selbst wenn es den Willen hätte, es zu tun, und gewiss nicht 
in geistiger Beziehung. Es gibt nur eine grosse Gesamtent- 
wicklung der Kultur, auch im Altertum, bald leuchtet dies 
Volk in besonderem Glänze, bald jenes. Aber die Grenzen 
verschwimmen, Beeinflussungen sind nicht möglich und nicht 
wahrscheinlich, sondern selbstverständlich, und es ist ein Un^ 
ding, zu glauben, ein Volk habe, ein Volk könne sich seine 
Philosophie ganz aus Eigenem geschaffen haben. Damit werden 
die Verdienste der Griechen auch nicht um ein Jota verkürzt. 
Der Genius Griechenlands bedarf nicht der Andichtung der- 
artiger Verdienste, er besitzt der wirklichen und unbestreit- 
baren genug! 

Wir sehen also den Dialog aus uralten Anfängen in 
Aegypten u. a. dem Wege des menschlichen Geistes folgen. 
Das Ringen zweier Weltanschauungen stellt er im Hiob dar. 
Aus dem Wettkampf einerseits, aus der Prüfung andererseits 
erwächst unter Hinzutritt der buddhistischen Kausalität in 
Indien der philosophische Dialog, der dann in Griechenland 
fortgebildet, durch Piaton zur höchsten Schönheit erhoben wird. 
Ein weiterer organischer Ausbau hat dann wohl kaum noch 
stattgefunden; was noch folgte, war mehr ein Hinw^elken als 
ein Fortblühen. Nach Piaton war dies auch nicht möglich. 
Die Geschichte des philosophischen Gesprächs ist ein Stück 
der Geschichte des menschlichen Geistes; drei Höhepunkte 
ragen wie Denksteine auf diesem Gesamtgebiete hervor, das 
Buch Hiob, Bodhisattva der Buddha und Piaton! 

Endlieh noch zwei Betrachtungen: 

Zu den Xanthippegeschichten sei Folgendes bemerkt: 
Unerschütterlich beharrt Hiob im Glauben, sein Weib 
aber grollt ihm und höhnt: „Hältst du noch fest an deiner 
Frömmigkeit? Sage dich los von Gott und stirb!" (2, 9). Hiob 
antwortet mit überlegener Weisheit. Später klagt er: „Mein 
Atem ist zuwider meinem Weibe" (19, 17). Der weise To- 
bit lebt in Unfrieden mit Hanna, seinem Weibe, den Erblin- 
deten schilt sie : „Wo ist deine Barmherzigkeit und Mildtätig- 
keit? Siehe, alles an dir ist offenbar!" (2, u n. Löhr bei 



104 



KaütZSCH). Sie schmäht ihn heftig, als er seinen Sohn fort- 
geschickt hat, er aber setzt ihren Invektiven die Ruhe des 
Weisen entgegen (Tob. 5, is— 22). Auch sonst erscheint sie als 
sehr leidenschaftlich und erregbar. Auf die Trostesworte des 
Gatten erwidert sie: „Schweig, täusche mich nicht; umgekom- 
men ist mein Kind!" und gebärdet sich sehr ungestüm (10, 4ff.)- 
Wohl aber verrät sie ein warmes Herz, besonders beim Wie- 
dersehen mit dem Sohn (11, s). — Der Buddhismus verhielt 
sich anfänglich dem weiblichen Geschlechte gegenüber durch- 
weg ablehnend, der Religionsstifter selbst schätzte den Ver- 
stand der Frauen „zwei Finger breit" ; Ananda wird getadelt, 
weil er Weiber zur Leiche des Meisters zugelassen hat, was 
Oldenberg (189) zutreffend mit der Szene im Phädon ver- 
gleicht, wo Sokrates die schluchzende Xanthippe fortführen 
lässt (dTcayeiü) xc^ auxijv otxaSe 60 A). Auch an die Nonne 
Cinca ist zu erinnern, die den Buddha einmal vor der Ver- 
sammlung aller Gläubigen mit Schmähungen überhäuft, weil 
sie von ihm hintangesetzt zu sein vorgibt. Buddha weist sie 
zurecht und erzählt nachher seinen Freunden, es sei nicht das 
erste Mal, dass sie ihn falsch bezichtigt, auch in früheren 
Daseinsperioden haben sie es getan (Kern- Jacobi , Buddhis- 
mus I 194 ff.). Pittakos ertrug ebenfalls mit der Gelassenheit 
des Weisen alle Launen seiner Frau, die in ihrem Zorn jist* 
öpyfjg dvexpe'^s Tijv xpdcTce^av, und zwar in Gegenwart der Gäste, 
der erhabene Aisymnet aber beruhigt die staunenden Freunde 
mit heiterer Ironie (Plut. coh. ir. 13, 461 e). Dieselbe Ge- 
schichte wird aber auch von Xanthippe erzählt (Plut. 
tranq. an. XI 471c, Zeller II, 1* 54). Es scheint somit ein 
altorientalischer Typus zu bestehen: der duldende Weise und 
ihm zur Seite die zänkische Frau. Bei Hiob und Tobit tritt 
neben der Zanksucht auch der Unglaube und der Spott über 
den Glauben des Mannes, eine gewisse Schadenfreude über das 
Unglück hervor, durch das der Mann geprüft wird. Ungläubig 
ist auch Sara Gen. 18, 15. Das Weib neben dem Mann ist 
im letzten Grunde der Versucher. Eva, eigentlich mit der 
Schlange identisch , verleitet Adam. Buddha wird von den 
Töchtern Märas versucht, Naciketas von Mrityu durch 
schöne Nymphen (s. 0. S. 36). Gerät der Fromme ins 
Unglück^ so triumphiert Satan, weil er hofft, jener werde nun 
vom Glauben ablassen. Vergl. die Wette im Hiob. Neben 
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Thaies, der bei der Betrachtung der Sterne in einen Brun- 
nen fällt, die lachende Magd (nicht nur anekdotenhafter 
Zusatz !). So triumphieren Hiobs und Tobits Frauen. Der 
Promme aber besteht alle Prüfungen, um so grösser die Wut 
des Versuchers — und des Weibes, in dessen Gestalt er so 
gern erscheint (vgl. Raguels Tochter im Tobit). Das Teufels- 
und Versuchungsmotiv verschwand nachher und es blieb der 
Typus der bösen Philosophengattin. Die historische Xanthippe 
war wohl kein Engel an Sanftmut, aber die Ausbildung der 
Figur geht, wie auch die üebereinstimmung der Pittakosge- 
schichte wahrscheinlich macht, wohl auf alte Muster zurück. 
Der Grundgedanke derartiger Erzählungen geht beim Ueber- 
gang von Land zu Land oft verloren, während die Einzelzüge 
sich erhalten. Dafür gibt es zahllose Beispiele. Zeller hat 
Xanthippe scherzhaft verteidigt (Vorträge u. AbhandL 151 ff.), 
sie verdient vielleicht eine ernsthaftere Ehrenrettung. Wüsste 
man sonst nichts über den Einfluss des Orients auf die sokra- 
tische Zeit, so möchte eine solche Vermutung haltlos erschei- 
nen; wenn aber der üebereinstimmungen sokratischen und 
platonischen Denkens mit dem Orient, wie wir sahen, so viele 
sind, wird das Gesagte wenigstens als diskutierbare Hypothese 
gelten können. — Uebrigens mutet die Geschichte von der 
schönen Nonne, die sich dem Buddha anhängt (s. o.), wie der 
Rest einer alten Versuchungsgeschichte an, die zurückgewie- 
sene Versucherin beschimpft den standhaften Helden aus Rache. 
Der tugendhafte Joseph, der Orphiker Hippolytos werden vom 
Weibe beschimpft, dem Propheten Amphiaraos steht die tö- 
richte Gattin zur Seite; der Halbgott Herakles erliegt dem 
kleingläubigen Weibe. Im griechischen Roman und bei den 
Komikern und Anekdotenjägern gebt jede tiefere Bedeutung 
verloren und nur der novellistische Aufputz wird immer wieder 
aufgetischt. Um so wichtiger ist es, die alte Grundidee wie- 
der hervorzusuchen. Irgendwie muss das alles auf die Xan- 
thippegeschichten eingewirkt haben. — In einem buddhisti- 
schen Dialog wird eine Frau eingeführt, die ihrem Gatten das 
Leben auf jede erdenkliche Weise verbittert. Buddha zählt 
ihr 7 Arten von Hausfrauen auf, die Mörderin, Räuberin, 
Herrin, Mutter, Schwester, Freundin, Dienerin, deren jede er 
eingehend beschreibt. Auf die Frage, welcher sie gleichen 
wolle, entscheidet sie sich für die letzte (Typus der „bezähmten 
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Widerspenstigen"!). Das erinnert an die Prauenkataloge bei 
Semonides und Phokylides, ähnlich auch Rigveda V 61 und 
Vni 33, 17. Vgl. Kägi, Der Rigveda, Leipzig 1881, S. 229 
Anm. 351. 

Dass an der Platonischen Ueberlieferung vom Tode 
des Sokrates die Legende ihren Anteil habe, nimmt man 
vielfach an. Es scheinen sich zwischen den Berichten über 
den Tod des Sokrates und den Tod des Buddha 
einige Aehnlichkeiten zu ergeben, die nicht ohne Wert für die 
Piatonforschung sein dürften. Sokrates und der Buddha 
verscheiden im Kreise ihrer Jünger, die ihren Meister beweinen 
und von ihm über das Fortleben im Jenseits belehrt werden. 
Auch der Buddha stirbt vielleicht an Gift \ Cundä , der 
Schmied, ladet ihn zum Mahl ein, infolge dieses Mahls wird 
„der Erhabene" von heftigem Schmerz ergriffen und fühlt sich 
sterbenskrank. Phaedo 116 D beruhigt Sokrates den 
Diener der Elfmänner, der das Gift bringt, er tue 
nur seine Schuldigkeit und kein Vorwurf treffe ihn. Ebenso 
nimmt der Boddhisattva den Schmied Cundä, der ihn, 
wie gesagt (wenigstens nach der südlichen Ueberlieferung), ver- 
giftete , gegen alle etwaigen Vorwürfe in Schutz (Kern, 
Buddhismus I 220 f.). Der ermüdete Gotama ruht auf dem 
Lager aus , legt sich auf eine Seite und zieht ein Bein 
über das andere. Dasselbe wird kurz darauf noch ein- 
mal erzählt (Kern S. ^20 f.), in vielen Buddhastatuen findet 
sich diese Stellung (Lefmann 1. c. 720, 1), Sokrates ruht auch 
auf dem Lager und zieht den schmerzenden Schenkel zurück 
(Phaedo 60 A), freilich um philosophische Betrachtungen über 
entgegengesetzte Empfindungen daran zu knüpfen. Ananda 
fragt, wie man den Meister bestatten solle (Kern 217), ebenso 
Kriton (Phaed. 115 C). Buddha antwortet, Ananda solle keine 
Sorge darum tragen, sondern stets nach dem höchsten Gute 
streben. Ganz entsprechend der attische Weise. Vor dem 
Tode erfolgt das Bad (Lefmann 719 — Phaedo 116 A); lange 
philosophische Reden leiten zum letzten Abschied über, Sub- 
hadra bittet den Erhabenen um Beruhigung über manche 



* Hier verbietet sich natürlich jeder Gedanke an einen Zusammen- 
hang, aber die Identität der Ereignisse konnte zur Herübernahme orna- 
mentaler Bestandteile der mythischen Nebenumstände führen. 
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Zweifel (Kern 225 f.), ähnlich wie Simmias, Kebes, Kriton u. a. 
Die Schüler erhalten hier wie dort Anweisungen für ihr fer- 
neres Verhalten. Subhadra gelangt nur mit Mühe in die Nähe 
des Sterbenden (Kern 225) , ebenso Kriton (Crito 43 A). 
Dieser wundert sich, dass sein Lehrer ruhig zu schlafen ver- 
möge (Crito 43 B), auch der Buddha schläft ruhig vor dem 
Ende (Kern 217 und 220). Langsam besiegt die Todeser- 
mattung den Leib des Gotama (Kern 216) wie den des So- 
krates (Phaedo 117 E ff.). Treue Hände ordnen des erstar- 
renden Lehrers Gewänder (Kern 216. 219 — Phaedo 118 A), 
beide Philosophen beobachten selbst das allmähliche Absterben 
ihres Leibes (Kern 218 und 227 — Phaedo 118 A). Die -Be- 
wohner Kusinaras mit Weibern und Kindern umdrängen die 
Bahre (Oldenberg, Buddha 230) wie den Sokrates seine An- 
gehörigen. Die Nonne üpalawana wird abgewiesen, um nicht 
Gotamas Verkehr mit den Himmlischen in letzter Stunde zu 
stören (Lefmann 720, 2), ähnlich Xanthippe. Ananda ist un- 
tröstlich, den Meister zu verlieren, von dem er noch so vieles 
zu lernen hat. Die Trauer übermannt ihn, er tritt beiseite 
und lässt seinen Tränen freien Lauf. Der Buddha ruft ihn 
zu sich und spendet philosophischen und menschlichen Trost 
(Kern 223, Lefmann 721), die athenischen Jünger schluchzen 
an der ihnen heiligen Bahre. Phaidon beweint nicht den Mei- 
ster, sondern sein eigenes Schicksal, da er den weisesten Freund 
verlieren müsse. Kriton steht auf, er vermag die Trauer 
nicht zu bemeistern, ApoUodoros bricht in laute Wehklagen aus 
(Phaedo 117 C). Die dankbaren Jünger aber erbauen ihren 
Meistern unvergängliche Denkmale, ihr Griffel bewahrt die 
tiefsinnigen Gespräche ihrer Herren vor der Vergänglichkeit, 
und so leben sie fort für alle Zeiten, die Reden des Weisen 
von Kapilavatthu und des Weisen von Athen! — 
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Exkurse. 
I. 

Za Seite 69. 

Als induktive Beweise lassen sich z. T. auch die „Zah- 
lensprüche" auflfassen ^, z. B. Spr. 30, 18 f. : „Drei Dinge 
sind mir zu wunderlich und das vierte weiss ich nicht, des 
Adlers Weg am Himmel, der Schlangen Weg auf einem Felsen, 
des Schiffes Weg mitten im Meer und eines Mannes Weg an 
einer Magd". Die drei ersten Fälle führen uns auf den vier- 
ten, der den Menschen betrifft. Ebenso 30, 29 ff. : „Dreierlei 
haben einen feinen Gang und das Vierte gehet wohl, der Löwe, 
mächtig unter den Tieren, und kehret nicht um vor jemand; 
ein Wind von guten Landen und ein Widder und ein König, 
wider den sich niemand legen darf". 30, 33 : „Wenn man 
Milch stösst, so macht man Butter daraus; und wer die Nase 
hart schnauzt, zwingt Blut heraus ; und wer den Zorn reizet, 
zwingt Hader heraus" ^ Weitere Stellen bei Geseniüs-Kaützsch 
und bei König, Stilistik 11. cc. Man hat übrigens bei der 
Beurteilung der „Zahlensprüche" wohl nicht genügend dar- 
auf geachtet, dass sich in der ganzen Literatur Analogieen 
zu ihnen aufweisen lassen. In der armenischen Version der 
Achikarlegende z. B. haben wir ganz Aehnliches (nach CONY- 
BEARE, The story of Ahikar, London 1898, S. 35 f.): „Vier 

* S. Gesenius-Kautzsch, Hebr. Gr., 26. Aufl. § 134, 6 Anm. König, 
Stilistik 163. 

^ Die einzelnen Sätze der Zahlensprüche werden hier zwar nur 
nebeneinandergestellt, aber aus der Anordnung, die den wesentlichen 
Teil an den Schluss stellt, erhellt zur Genüge, dass hier eine Art von 
Analogieschluss beabsichtigt war, dass der letzte Satjs durch das Ein- 
leuchtende der ihm ähnlichen Obersätze selbst gestützt und erwiesen 
werden soll. 
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Dinge machen den Menschen wohl und gesund, linnene Klei- 
dung, angenehmes Hören, frohe Stimmung zu Hause und Wissen, 
dass es dem Freunde wohl ergeht". Mit ähnlicher Einleitung 
werden gleich darauf vier Freuden des Lebens aufgezählt: 
„Und vier Dinge bringen Tränen, Herrschaft der Liebe, zu viel 
Sprechen, Sagen, was man nicht weiss, und Falschreden". Aus 
dem Aethiopischen Folgendes : „Der Herr, der Erhabene und 
Grosse, verlangt von allen Menschen vier Dinge, nämlich: 
Annehmen der Taufe und rechten Glauben vom Herzensgrunde 
aus und Aufrichtigkeit der Rede und Reinheit des Fleisches" ^ 
Auch Pseudo-Menanders Spruchsammlung enthält derartiges. 
In Vendidad hat die böse Zauberin Druj vier Männer, deren 
jeder durch eine Sünde ihr verfällt, durch die entsprechenden 
vier Tugenden werden sie erlöst und von ihr befreit^. Auch 
darf man vielleicht an die indischen vier Agramas erinnern, 
wenn hier auch der Zusammenhang sehr undeutlich ist^, Hito- 
padega 107 (nach L. Fritze, Leipzig 1888, S. 62) heisst es: 
„Ein böses Weib, ein falscher Freund, ein Diener, welcher 
widerspricht, Behausung, welche Schlangen birgt — das ist der 
Tod, daran* zweifle nicht •*. Vgl. auch K. E. Neumann, Bud- 
dhist. Anthologie S. 129: „Drei Dingen ist das Heimlichtun 
eigen, Weibern, Priesterweisheit, falscher Lehre". In einem 
buddhistischen Gespräch findet sich der Vers (II 277 Neum.) : 

Gesundheit ist das höchste Gut, 
Die Wahnerlöschang höchstes Heil, 
Der achtmal echte beste Pfad, 
Um ewig sicher auszugehn. 

Das leitet uns nach Griechenland hinüber, denn es erinnert 
uns sofort, wie auch Neumann bemerkt, an das Skolion: 

vyiaiveiv fxkv agiotov avdgl d^VTjzw 
ösvTSQOv öh (pväv xaXbv yereaS-ai 
rö xqIxov öe nXovxeXv dööXwq 
xal xb xixa^xov ^ßäv fiexa xCbv (pD.wv. 

Das stimmt inhaltlich mit dem oben zitierten Spruch aus dem 
Achikar überein, wo auch die Gesundheit am Anfang, die 
Freundschaft am Ende steht. 



^ COBNILL, Buch der weisen Philosophen S. 24. 

* S. Geldner, Sitzungsber. d. BerL Akad. d. Wiss. 1903, S. 420 ff. 
Das achtzehnte Kapitel des Vendidad V. 30 ff. S. auch Bundehesch 16. 
Vgl. d. stoischen 4 Kardinaltugenden. 

3 S. Deüssen, Allgem. Gesch. d. Philos. I, 2. S. 330 ff. 
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Dass die griechische, naivere Fassung die ältere ist, liegt 
auf der Hand ; der indische Spruch ist nur die Uebertragung 
buddhistischer Weisheit in eine alte , volkstümliche Form, 
Ebenso ist der griechische Vers nicht von Simonides noch von 
Epicharmos verfasst (Schol. Plat. Gorg. 451 E, Euthyd. 279 A, 
Phüeb. 48 D, Ar. Rhet. II 21, Athen. XV 694 E, Clem. 
Alex. IV 375 u. a.), sondern stammt wie der äolische Elfsilbler 
aus dem Ostens Ebenso glaubt Pindaros vertraute Töne 
anzuschlagen, wenn er skolienartig mit dem Zahlenspruch be- 
ginnt : 

!^giatov fjihv vScdq, 6 6e XQ"^^^^ alS-dfievov nvQ — 
et rf' ae^Xa yagv^v %),öeaL — 

der wahrscheinlich nach dem Muster eines verlorenen, viel 
naiveren Spruchs umgedichtet ist. Der Redner Lykurgos sagt 
(c. Leoer. 3): xpia y^p i^v. xa ^iyiaxx^ & Sta^uXaxxei xat 5ca- 
ato^ec XTjv 5rj|ioxpaxiav y.od xyjv xfj; TioXeo); £u5attiovtav , Tcpöxov 
[i^v -f} xü)v v6|iü)v xa^t^, 8t()xepo'^ 5' 'f} xöv Stxaaxöv ^^fj^o?, zpizoy 
5' "fj zoüzoi^ xaSixTfjiJLaxa TrapaScSoöaa xptat^, und 10 : 5uo yip ^axt 
xa 7cat5euovxa xoü^ veou; fi xe xöv iScxoOvxwv xiticopia xat "fj xotg 
iv5paai zol^ iyaS-oc? 5:6o|Ji£vr) Swpea (s. BLASS, Att. Bereds. 
III 2 ^, 119, 5). Zu der Zahlenklimax in den Proverbien kann 
man das homerische xpt^ [laxape^ — xaE xexpaxi; (nebst Vergils 
Uebersetzung) oder xpix^*« "ce xa: xixpaxS-a heranziehen, auch 
Soph. Ai. 412 51q (xldcZtiy xai xpf;, Philokt. 1198, Antipho Te- 
tral III 2, 3 u. a. W. M. Müller, Mitteil. d. vorderasiat. Ges. 
1902, 20 ; UsENER, Rhein. Mus. 20, 357 u. das. v. Bissing z. 
d. St. ; biblische Belege bei König, Stilistik S. 163. 

II. 

Zu Seite 102. 

Trotz aller älteren und neueren Forschung bleibt die Ge- 
stalt des Sokrates ein Problem. Dass eine umfassende, wirk- 



^ Die Verbindung zwischen Griechenland und Indien stellt einiger- 
massen die (S. 108) angeführte Stelle aus der armenischen Achikarversion 
her; Persien und Kleinasien vermittelten. Bezeichnend ist es, dass das 
griech. Skolion eine volkstümlichere, einfältigere Gesinnung ausdrückt, 
als der indische Vers. Das Motiv wanderte aus dem Osten nach Grie- 
chenland, als auch dort die naivere Fassung noch lebendig war. Die 
ethische Vertiefung erfolgte dann durch den Buddhismus. 
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lieh erschöpfende Monographie über ihn noch immer fehlt, ist 
kein Zufall. Die wunderbare Person des athenischen Weisen 
ist Ulis so unbegreiflich, wie sie es seinen Zeitgenossen selbst war. 

Je weitere Kreise eine Individualität in der Geschichte 
der Menschheit gezogen und je länger sie auf die Folgezeit 
gewirkt hat, um so grössere Mühe hat es doch wohl auch den 
kontinuierlich wirkenden, in den Einzelwesen sich manifestie- 
renden Menschheitsgeist gekostet, diesen Höhepunkt zu errei- 
chen. Derartige Naturgesetze sollten immer anerkannt und 
gebührend beachtet werden. Man muss weit zurückgreifen, 
um Sokrates zu verstehen und sein Auftreten zu würdigen, 
und in diesem Sinne soll das Folgende einen kleinen Bei- 
trag bilden. 

Wir haben oben einige Aehnlichkeiten zwischen den Ge- 
sprächen Buddhas und Piatons nachzuweisen versucht. Sehen 
wir nun, ob Sokrates auch sonst etwa mit dem grossen Sakya- 
sohne Uebereinstimmungen aufweist. Nachher möge dann zu 
der Frage Stellung genommen werden, welche Schlüsse sich 
aus alledem ergeben. 

Sokrates hat nach Ciceros bekanntem Wort die Philo- 
sophie vom Himmel in die Behausungen der Menschen herab- 
geführt; er war der erste, der, wie bei uns Kant, die Ethik 
in den Vordergrund aller Betrachtung stellte, nur war er noch 
extremer, indem er die Naturphilosophie geradezu verwarf. 
Ueber das Werden der Dinge sprach er, im Gegensatz zu 
seinen Zeitgenossen, nicht und erklärte alle, die es taten, für 
Toren ^ Die Geometrie schien ihm nur insofern nützlich, als 
sie dem praktischen Bedürfnis des einzelnen diente, ebenso die 
Astronomie u. s. w. ^. Schleiermacher, Krische u. a. glaubten 
diesen Xenophontischen Berichten nicht ganz , während Zeller 
ihre Authentie durchaus anerkennt (1. c). 

Ganz dasselbe findet sich in der Lehre Buddhas. Viel 
mehr, sagt er, sei das, was er seinen Jüngern nicht ver- 
kündigt, als was er ihnen verkündigt. „Und warum, ihr Jünger, 
habe ich euch jenes nicht verkündigt? Weil es euch, ihr 
Jünger, keinen Gewinn bringt, w^eil es nicht den Wandel in 
Heiligkeit befördert, weil es nicht zur Abkehr vom Irdischen, 



^ Xen. Mem. I 1, 11. 

*-• Ibid. IV 7. Cf. Zeller II 1 *, 134, 3 f. 
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zum Untergang aller Lust, — zum Nirväna führt" ^ Die Na- 
turphilosophie wird mit einer Motivierung abgelehnt, die der 
Xenophontischen sehr ähnlich sieht *. Buddha selbst beherrschte 
diesen Wissenszweig selbst sehr wohl, ebenso sagt Xenophon 
von Sokrates zweimal: „Er selbst war nicht unerfahren darin" 
(IV 7, 3 u. 5). Buddha zeigt an Beispielen, zu welchen Ver- 
kehrtheiten der Mensch gelangt, wenn er mit seinen unvoll- 
kommenen Organen die Natur ergründen will (Oldenb. 232). 
Ebenso sucht Sokrates an dem Beispiel des Anaxagoras die 
Ergebnisse naturphilosophischer Betrachtung als falsch und 
nichtig zu erweisen (Xen. IV 7, 6 f.). Welche Gründe den 
Buddha zu seiner Ablehnung aller Metaphysik veranlasst 
haben, ist eine Frage für sich, die Tatsache, dass er von aller 
metaphysischen Lehre nichts wissen wollte und sich auf die 
Ethik beschränkte, steht durchaus fest, und darin stimmt er 
mit Sokrates völlig überein. 

Das Entstehen einer solchen Anschauung lässt sich bei 
Sokrates aus dem vorherigen Gang der griechischen Philoso- 
l^hie erklären, wenigstens hat man es oft versucht. Verständ- 
licher aber scheint es, wie Buddha zu diesem Standpunkt ge- 
langen musste. Seine Lehre mit ihrer Hervorhebung der 
Kausalität beruht in letzter Hinsicht auf dem Gegensatz gegen 
das in Formelkram und Scholastik versunkene Brahmanentum. 
Er wollte den Menschen von der Willkür der Dämonen be- 
freien und nicht dulden, dass ferner durch genaue Befolgung der 
Kultregeln der Mensch sich gegen das Schicksal gefeit dünke, 
zumal er sah, wie selbstsüchtig die Brahmanenkaste eine solche 
Lehre ausnützte. Er verlegte das Schicksal des Menschen in 
sein eigenes Innere, in seinen Willen und wurde so der Schöpfer 
der Ethik. Nicht Kultgerechtigkeit, sondern rechtes Wollen 
und Handeln war seine Forderung. So musste ihm die Ethik 
im Vordergrunde stehen und alles andere, das Kultwesen mit 
seiner unabsehbaren Verzweigung, Zauberei, Astrologie, Astro- 
nomie und schliesslich alle Metaphysik, alle Naturphilosophie, 
die durch die brahmanische Personalunion an das Kultwesen 
gekettet waren, das alles musste gegen die Ethik zurücktreten. 
Der Grund des Leidens liegt nicht in der Versäumnis eines 

^ Oldenbeeg, Buddha* S. 231. 

* Mem. IV 7, 3 : ecpr^ 6h xavxa Ixavä elvai dv&Quyjiov ßlov xaxaxQißsiv 
xal aXXwv TtoXXCbv xe xal u}(peXLfZü}v fzaS-rjfjidxcDV dnoxoDkvsLV. Ebenso 7, 5. 
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Opfers oder dergl., wie es in vedischer Zeit hiess, sondern 
in einer moralischen Verfehlung ! Das war die weltbewegende 
Lehre , die das Brahmanentum erschütterte und unendliche 
Nächwirkungen erregte. Ganz dasselbe ist es, wenn der Pro- 
phet gegen das Opferwesen predigt und eine Läuterung ver- 
langt. 

Da liegt der Zusammenhang auf der Hand, während die 
Herleitung des sokratischen Standpunkts etwas mühsam und 
künstlich ist. Es hat den Anschein, als sei etwa um die- 
selbe Zeit, ganz ungefähr gerechnet, die Anschauung im 
Orient aufgetaucht: das Kultwesen ist nichtig, im Menschen 
selbst liegt sein Schicksal ! Das lehren die Propheten und Bud- 
dha, und die griechische Aufklärung des 5. und 4. Jahrhun- 
derts bewegt sich in ganz ähnlichen Gedankengängen. Der 
schroffste Wortführer rein ethischer Betrachtung in Griechen- 
land aber war Sokrates. Ob hier wieder das babylonische 
Kulturzentrum nach verschiedenen Richtungen hin gewirkt hat, 
lässt sich z. Z. nicht entscheiden. Dafür spricht m. E. der 
Umstand, dass Kult- und Priesterwesen nirgends so blühten, 
wie in Babylon , dass also da am ehesten eine Reaktion 
gegen die Auswüchse des Kultus eintreten konnte. Jeden- 
falls ohne Zusammenhang miteinander werden jene einzelnen 
Erscheinungen, jener Vorkampf der Ethik gegen den Kultus 
bei den Propheten, bei den Indern, bei den Griechen u. a. 
schwerlich gewesen sein, vielmehr erscheinen sie nur als der 
verschiedene Ausdruck eines damals durch die Welt gehen- 
den Gedankens, ebenso wie zur Zeit Wikleflfs, Huss', Luthers 
ein Gedanke durch alle Länder flog und seine Propheten 
fand. Solche Ideen liegen in der Luft und verbreiten sich 
in konzentrischen Wirkungskreisen, das Zentrum ist aber nicht 
ein schöpferischer Geist, sondern das Objekt, an dem 
jene Idee sich entzündet. Die Gleichzeitigkeit reformatorischer 
Bestrebungen in allen Staaten des Abendlandes beruhte eben 
auf den Schäden der Kirche, die alle Länder gleichmässig 
beherrschte. Ebenso etwa hat man sich das Priestertum des 
alten Orients zu denken, es herrschte nach einem Vorbild, 
offenbar dem babylonischen, in allen Ländern mit gleicher 
Methode. Als es in Riten erstarrte, auch wohl in allen Län- 
dern zugleich, entstand die grosse orientalische Reformation 
und zeitigte Jesaja, Buddha und die griechische Aufklärung, 

Fries, Philosoph. Gespräch. 8 
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die in Sokrates gipfelte. 

Auch Confucius stellt übrigens die Ethik in den Vorder- 
grund seiner Philosophie ^ Eine der Hauptlehren des chine- 
sischen Weisen ist dann die von der Tugend als einem 
Wissen. Die wichtige Stelle aus dem Tä-hiö muss hier noch 
einmal (s. o. S. 97) zitiert werden (nach Plänckner S. 25 f.) : 

„Wer (im höchsten Gute) zu verharren weiss, der hat 
Charakterfestigkeit erlangt, 

Wer Charakterfestigkeit erlangt hat, der besitzt Geistes- 
klarheit und Herzensreinheit, 

Wer diese erlangt hat, der besitzt Geistesruhe und See- 
lenfrieden, 

Wer diese erlangt hat, ist befähigt klar zu denken, 

Wer klar zu denken befähigt ist, der ist auch imstande, 
seinen Endzweck, durch seine Denkarbeit ein Denkresultat zu 
erlangen, zu erreichen". 

R. V. Plänckner teilt im Kommentar zu dieser seiner 
üebersetzung noch zur Rechtfertigung seines Textes einige 
ältere Uebersetzungen derselben Stelle mit und zieht (S. 28) 
den Schluss, weil die umgekehrte oder eine parallele Folge- 
rung die Erreichung des festen Beharrens im höchsten Gut 
aus dem Wissen, der Erkenntnis herleitet : Confucius lehrt wie 
Sokrates, dass die Tugend ein Wissen und durch Nach- 
denken und Einsicht erreichbar sei *. Einen anderen Abschnitt 
des Buches (S. 35) erläutert Plänckner so: Wer das Haupt- 
sächliche vom Nebensächlichen zu unterscheiden versteht, da- 
her ersteres festhält, wem die Mittel bekannt sind, durch 
welche er sich dem hohen Ziele nähern kann, der wird dem 
Taö nicht fernstehen (S. 45) ^ 

Aber auch die Lehre vom Wissen als Vorbedingung 
der Tugend bedeutet, wie die Betonung der Ethik überhaupt, 
einen Protest gegen das Kultwesen. Es liegt ein individua- 
listischer Zug in dieser Lehre. Nicht der Gehorsam gegen 



^ S. V. Plänckner 1. c. S. 3. 

^ Für den Kenner der betr. Gedankreise ist eine solche Folgerung 
durchaus verständlich, so willkürlich sie uns zunächst auch anmutet. 
Selbst den Text nachzuprüfen, ist natürlich nur dem Sprachkundigen 
möglich. Vgl. auch Th. Goraperz, Griech. Denker II '-* 67. 

^ Dass die Tugend nach der Lehre des Kung-tse ein Wissen 
sei, sagt auch Uebbeweg, Grundriss I 23. 
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die Kiiltvörschrift, sondern das eigene Denken, Wissen und 
Erkennen befähigt zur Erlangung aller Tugendgüter und alles 
Glücks. Das Erkennen steht in Buddhas Kausalkette 
an hervorragendster Stelle. Die Erlösung ist der Besitz 
des Wissend en. Der Wissende ist allen Gedankenlosen, 
Geistesarmen weit überlegen. Nur dem Denker ist es mög- 
lich, den ewigen Frieden zu erlangend Für den Buddhisten 
beruht die Gewähr der Erlösung nur auf der Einsicht. 
Den Dämon Jäkscha, der beständige Menschenopfer verlangt, 
besiegt Buddha durch seine Weisheit, indem er alle Fragen 
des Dämons beantwortet *. Die Erkenntnis tritt an die Stelle 
des Kultus^. FvcüS-t aeauxov! 

Entsprechend lehrt Sokrates, dass alle Tugend auf dem 
Wissen beruhe, eine Lehre, auf der sich seine ganze Ethik auf- 
baut*. Der Gedanke ist in der Schärfe, in der er bei Sokrates 
auftritt, recht anfechtbar, wie denn schon Aristoteles (1. c.) ihn 
jbekämpft. Statt seine offenbaren Mängel nachzuweisen, sollte 
man lieber untersuchen, ob irgend wie eine Einwirkung der 
entsprechenden orientalischen Gedanken, wie sie oben darge- 
legt wurden, von Einfluss auf die Genesis dieser üeberzeu- 
gung in Sokrates' Seele werden konnte. Die bisherigen Ver- 

• suche wenigstens, die Entstehung jenes Gedankens bei Sokrates 
zu erklären, können schwerlich befriedigen. 

Höchst bedeutsam muss es femer erscheinen, dass dem 
Auftreten des Buddha eine Sophistik voraufging wie 
dem des Sokrates^. Auch die Grundbedingungen für das 
Auftreten der Sophistik in Indien sind nach Oldenbeeg die 

j! gleichen wie in Griechenland. Den ionischen und unteritali- 
schen Denkern entsprechen dort die Vertreter der brahmani- 
schen Philosophie. Von dem z. T. sehr anmassenden Gebahren 
der indischen Sophisten haben wir schon ergötzliche Beispiele 
gesehen (S. 63). Auch in ihren Lehren fehlt es nicht an 
Entsprechungen. Ausgeprägter Skeptizismus ist ihnen eigen. 
Die Lehren „alles scheint mir wahr" und „alles scheint mir 
unwahr" stehen sich gegenüber und erinnern an Protagoras' 



* Oldenbeeg, Buddha 233. 

^ Bedeutsam für die Oidipussage! 

^ LiPPBRT, Gesch. d. Priestertums II 446 f. 

* Arist. Eth. Nie. VI 13, 1144 b, 17. 28. Zeller II, 1*, S. 141 ff. 
^ Oldenbeeg 1. c. 81 ff. 

8* 
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Lehre, der Mensch sei das Mass aller Dinge *. Wie Gorgias 
alles Sein, alles Erkennen und alle Möglichkeit, das Erkennen 
mitzuteilen, leugnet, so bestreitet der indische Irrlehrer alle 
Macht zu handeln, jede Kraft und Stärke ; alles, was atmet, 
ist ohnmächtig , machtlos , kraftlos. Mit der theoretischen 
Skepsis der griechischen Sophisten hängt die Bestreitung des 
absoluten Rechts zusammen. Das Recht ist eine Erfindung 
der Mächtigen, ein wirklicher, prinzipieller Unterschied von 
Recht und Unrecht besteht nicht. So dachten Thrasymachos, 
Polos und überhaupt die Vertreter der jüngeren Sophistik. 
Ebenso leugnet Purana Kassapa die sittliche Weltordnung. 
Wenn man mordet, zerstört, peinigt etc., lädt man keine 
Schuld auf sich, es gibt keine Strafe der Schuld. Wenn man 
Gaben verteilt, opfert etc., tut man kein gutes Werk. Es 
gibt keinen Lohn für gute Werke *. Dem entsprechen Prota- 
goras' und Prodikos' Zweifel an dem Dasein der Götter. Vor 
Freunden und vor dem Volk traten die indischen Eristiker 
auf, um ihren Scharfsinn im Haarspalten öffentlich zu produ- 
zieren und sich gegenseitig zu befehden. Die so nahliegende 
Parallele der griechischen Sophistik zieht auch Oldenberg 
(83). Wenn das alles Zufall ist, so hat er hier in der Tat 
Wunder geleistet, der Wunderglaube aber ist längst aus der 
Wissenschaft verbannt! 

Um nun endlich darauf zu kommen, was all diese Zu- 
sammenstellungen beabsichtigen, so scheint mir die Tatsache 
unabweisbar, dass die griechische Philosophie starke Eindrücke 
vom Orient empfangen hat. Zugegeben, dass eine grosse 
Zahl der angeführten Uebereinstimmungen auf reinem Zufall 
beruhe , so bleibt doch immer genug des Auffallenden übrig, 
für das eine solche Erklärung beim besten Willen nicht aus- 
reicht. Ausserdem ergibt die übrige Geschichte der griechi- 
schen Philosophie bei genauer Beobachtung eine Fülle von 
Analogieen. Eduard Zellee hat es als Dogma hingestellt: 
Die griechischen Denker haben nur aus sich selbst geschöpft 
und verdanken dem Auslande nichts ; und wer wollte nicht voll 
Zuversicht auf die Worte eines solchen Meisters schwören? 

Aber — amicus Plato, ! Die Griechen selbst waren ja 

nicht einmal jener Ansicht, die Athener wussten den Einfluss 

* Theaet. 152 A. Aehnliches in den sophistischen diaX^^eiq, 

* Oldenbebg 82. 
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der „Barbaren" wohl zu schätzen. Herodot führt die Lehre 
von der Unsterblichkeit der Seele auf Aegypten zurück (II 123), 
während Pausanias (IV 32, 4) mit grosser Bestimmtheit aus- 
sagt: iyijy Sk XaXSatou; xal IvSöv xoö; ixayou^ 7cp(i)T0u; olSa 
tiTzovxaq (bg dS-avaios daxtv avfrpcbTCOU ^^uxi^, xat acptat ymI 'EXXt^- 
Vü)v (JXXot TS ^TcetaS^aav xa2 oöx i^xtaxa IIXöctcdv 6 'Apfoxcovo;. 
Herodot betont die Abhängigkeit Griechenlands von Aegypten 
und den Barbaren überhaupt sehr häufig (II 4, 49 ff., 81, 156 
u. ö.). Büppokrates (de aere 12) spricht von den Asiaten wie 
von kulturell überlegenen Menschen, und dem abschätzigen 
Urteil Piatons über die Barbaren, die nicht nach Wissen, son- 
dern nach Erwerb strebten (resp. IV 435 E.) , steht die Bemer- 
kung im Phaidon 78 A (s. Teichmüller, G. d. Begr. 108) gegen- 
über. Auch darf man den Nationalstolz nicht unterschätzen, 
der fremde Einwirkungen lieber verschweigt als anerkennt. 
Aehnlich war es ja bei den Römern. Cicero spottet über die 
Graeculi, ohne sich doch von dem Regelapparat eines Herma- 
goras freimachen zu können. „Der Grund für diese Erschei- 
nung kann nicht zweifelhaft sein; es ist der ungeheure Respekt 
der Römer vor der griechischen Kultur, dem sie nur selten 
offenen Ausdruck geben, den sie aber im innersten Herzen 
alle empfinden" \ Das galt natürlich auch für die Griechen, 
die Athener hatten eine unverhohlene Vorliebe füi: alles Fremde : 
'A-ör^vatot 5' &omp ntpl xdt dcXXa cptXo^evoOvxes StaxeXoöatv oöxü) 
%al Tzepl xou? S-soö;* noXkdc yap xöv ^evtxöv Eepöv TcapeSe^avxo 
(Sax8 xat ix(i)|i(|)SiQS^aav ^, und diese Spötter waren es gewiss, 
die den fremden Einfluss herabzusetzen suchten. Soweit aber, 
wie die jetzigen Verteidiger des Griechentums, gingen die Grie- 
chen selbst niemals. Weshalb aber hellenischer sein als die 
Hellenen? Man fabelte von der Zusammenkunft des Sokrates 
(auch desPyrron) mit einem Inder ^, und andere Erzählungen 
von orientalischen Weisen und Griechen waren verbreitet ; 
wenn HmzEL das auch mit Recht ins Fabelreich verweist*, 
so bleibt er doch die Antwort auf die Frage schuldig, ob all 
diese Märchen ganz aus der Luft gegriffen waren, oder ob 



* W. Kroll, Philologenvers. Halle 1903 u. N. Jahrb. 1903, I, 682. 
« Strabo X 471, 3, 18. 

' Aristoxenos bei Euseb. praep. ev. XI, 3, 8. Clem. Alex. I, 31. Ritteb, 
Gesch. d. Philos. I 169. 

* Rhein. Mus. 45, 419 ff. Dialog I 335 ff. 
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nicht in solchen Traditionen sich der Niederschlag einer leisen, 
kaum wahrnehmbaren, doch aber beständig fortwirkenden Be- 
einflussung von Osten her kundgab. Wie oft wurden nicht die 
Sieger zu Schülern der besiegten, aber kulturell überlegenen 
Völker. Jeder kennt den Horazvers. Dass gerade indische 
Kaufleute in ältester Zeit schon als kühne Seefahrer die Küsten 
femer Länder anliefen und Kultur austauschten, ist eine un- 
bestreitbare Tatsache ^ doch liegt es mir ganz fem, irgendwie 
bestimmte Spuren nachweisen zu wollen, nur die Tatsache der 
Beeinflussung, scheint mir, kann man nicht länger bestreiten. 
Die Argumente, mit denen einst Gladisch^, Ritter^, Roth*, 
Teichmüller*^ u. a. ihre Beeinflussungstheorie begründeten, 
waren gewiss grossenteils recht zweifelhaft, wenn aber deshalb 
Zelleb und seine Schule die ganze Frage ablehnen und alle 
Beeinflussung in Abrede stellen®, so gehen sie viel zu weit. 
Schon die eine Vorstellung, dass viele Griechen wie Solon zu 
Handelszwecken das Ausland aufsuchten , sollte zu unserer 
Annahme führen. Viel stärker aber müssen noch die kriege- 
rischen Verwicklungen mit dem Osten eingewirkt haben. Ob 
nun die Inder oder ein anderes Volk als gemeinsame Quelle 
für Inder und Griechen anzusehen sind, etwa die Babylonier, 
ist zur Zeit noch gar nicht zu entscheiden^. Was von den 
Reisen griechischer Philosophen in Barbarenländer oder ihren 
persönlichen Verkehr mit orientalischen Weisen überliefert 
wird, geht nun allerdings z. T. auf trübe Quellen zurück. Be- 
sonders in alexandrinischen Kreisen scheinen derartige Berichte 
entstanden zu sein. Laert. Diog. beruft . sich hauptsächlich 
auf Hermippos und Sotion^, und aus deren Kompendien 
übernahmen es Clemens und die anderen christlichen Schrift- 
steller. Auch Aristoxenos und überhaupt der bekannte Anek- 



^ BüHLEK, Grundriss d. indo-iran. Philol. I, 11 § 5. 
^ Vgl. die Religion und die Philosophie in ihrer weltgeschichtlichen 
Entwicklung, 1852 u. a. 

8 Gesch. d. Philosophie I 153 ff. 

* Gesch. d. abendländ. Philos. I 74 ff. 

* Neue Studien z. Gesch. u. Begriffe II, 105 ff. Vgl. auch Lindsay, 
Archiv f. Gesch. d. Philos. IX 367 ff, 

« Doch vgl. I °, 32, 1. 

^ Für Einflüsse babylonischer Mystik auf Griechenland vgl. Gbüppe, 
Griech. Mythol. S. 1016 ff. 

^ L. Diog. prooem. 7. Zelleb I, 1 ^ 20 ff". Diels Doxogr. 147. 
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dotenkram des Peripatos kommen dabei in Betracht. Aber 
man darf diese Schriftstellerei nicht in Bausch und Bogen ver- 
dammen, Hermippos z. B., den Rohde für einen gewissen- 
losen Aufschneider hielt ^, muss in Wahrheit als ein zwar 
völlig kritikloser, aber überaus fleissiger Sammler angesehen 
werden. Es ist grundfalsch, ihn einen Lügner zu schelten, er 
betrachtete es als seine Aufgabe — und darin war er eben 
echter Alexandriner — möglichst alles erreichbare Material 
zu sammeln und ein fesselndes Mosaik daraus zu bereiten; 
der historischen Kritik begab er sich von vornherein, und wir 
haben allen Grund, ihm für dieses sein Verfahren dankbar 
zu sein, da, falls er Kritik geübt hätte, eine grosse Zahl fal- 
scher, aber doch interessanter und bedeutsamer Nachrichten 
uns verloren gegangen wäre (ein Beispiel s. u. S. 124). Ebenso 
urteilt DiELS in seiner Ausgabe des Didymoskommentars ^. 
Damit also erhalten die Nachrichten dieser Biographen und 
Historiker einen höheren Wert, zumal Aristoteles selbst auf 
gleichen Wegen getroffen wird, wie sein Anhangt, und die 
Behauptung Zellees, alle jene Nachrichten entstammten 
späten unkontrollierbaren Quellen , steht somit auf recht 
schwachen Füssen. Freilich auf die alexandrinische Biogra- 
phentradition allein hin wird man die bisherigen Ansichten 
nicht umstürzen können, der Fall liegt aber auch nicht vor. 
Dass die ältesten Philosopheme griechischer Denker von 
Osten her eine Einwirkung erfuhren, darf als höchst wahr- 
scheinlich bezeichnet werden. Dahin gehört Thaies' Ansicht 
vom Ursprung aller Dinge aus dem Wasser, die babylonischer 
Kosmologie durchaus entspricht, und ähnliches lässt sich bei 
den übrigen ionischen Physikern dartun *. Für die Lehre, dass 
alles aus dem Wasser hervorgegangen sei, beruft sich Aristo- 
teles Met. 983 b 27 ff. auf 7ca|X7caXa{oi); xat noXh izpb ttj; vöv 
Yeveaeto; xac Tcpwxou^ S-eoXoyifjaavTag, was man mit Bonitz auf 
Homer, Hesiod und die Orphiker, mit grösserem Recht aber 
auf den Orient zurückführen kann. Aus der besiegten Tiä- 
mat erschafft Marduk die Welt! Die Orphik hängt nach 



^ Vgl. Kl. Sehr. II 106, u 111. 159. 
^ Berliner Klassikertexte I, p. XXXVLI ff. 
» DiELS 1. c. XXXVII, 2. 

* S. Neue Jahrb. f. klass. Phil. 1902, 697 f. ; für Heraklit vgl. Zbller 
I ° 32, 1. 
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antiken Zeugnissen und neueren Urteilen mit östlichen Vor- 
stellungskreisen zusammen, ihre Weltschöpfungssage berührt 
sich mit dem vedischen Schöpfungshymnus Rigy. X 129, 
der der Form nach mit dem babylonischen Schöpfungsepos, 
besonders im Anfang , beachtenswerte Uebereinstimmungen 
zeigt (vgl. auch Völuspa, Anfang), Die pythagoreische Lehre 
lässt sich nicht mehr yon östlichen Einflüssen freisprechen. 
Die Tafel der Gegensätze weist auf Babylon hin ^, ganz ähn- 
lich ist die biblische Gegenüberstellung: 

Geboren werden, 

Sterben, 

Pflanzen, 

Ausrotten, das geflanzt ist. 

Würgen, 

Heilen, 

Brechen, 

Bauen etc. *, 
die dann wohl auch mit Babylonien in Verbindung zu bringen 
ist. Die ganze Zahlenphilosophie weist nach Osten, der 
Heimat aller mathematischen Spekulation, die ja in Babylon 
und in Indien besonders erblühte ^, aber auch in China nach- 
weisbar ist*. Für die Seelen Wanderung bedarf es kaum eines 
Hinweises; niemand wird den ausländischen Ursprung der 
Lehre leugnen. Auf den Anklang eleatischer Lehren an 
Upanischadgedanken hat man auch neuerdings hingewiesen und 
die Aehnlichkeit des ätman mit dem platonischen aöxö xaS*' 
abxb hervorgehoben; die indischen Probleme des Dinges an sich 
im Gegensatz zur Erscheinungswelt, der Einheit und Vielheit 
u. a. erinnern unverkennbar an eleatische Grundgedanken**. 
Besonders der Idealismus des Yajfiavalkya mit seinen Lehren 
vom ätman als dem selbst unerkennbaren Subjekt des Er- 
kennens im Menschen und als alleiniger Realität erinnert lebhaft 



* GoMPBRZ. Griech. Denker I ' 87. 

' Prediger 3. Zu 3, 7 Schweigen, Reden vgl. ;. 379 &(>jy fihv 
noXiwv fiv^iovy wqi] 6h xal vnvov» 

^ Herod. II 81 ; Zelleb I * 480 ff. ; L. v. Sohbödbr, Pythagoras und 
die Inder, Leipz. 1884; S. Bürk, Ztschr. d. D. Morgenl. Ges. 55, 575, 1 
und C. h\ Lehmann, Beitr. z. alten Geschichte II 16, 6. 

* Vgl. Plath, Abhandl. d. bayer. Akad. d. Wiss. 1872, S. 209 ; 1874, 
S. 125 Anm. und S. 166. 

* Deussen, AUgem. Gesch. d. Phiios. I, 2, 39, 41. 
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an Parmenides^ Interessant ist auch die ägyptische Stelle 
aus dem Totenbuch (8, nach Pierret): „Die Vollendung des 
Seins ist in mir, das Nichtsein ist in mir. Ich bin Set unter 
den Göttern, d. h. das Nichtsein". Ob das mit dem indischen 
und eleatischen Sein und Nichtsein zusammenhängt, mögen 
Wissendere entscheiden. Erapedokles wird schon durch die 
orientalisch schillernden Legenden von seinen Wundertaten 
und seinem Ende mit dem Heimatlande der Askese, der Magie 
und der Selbstverbrennungen in Verbindung gebracht. Seine 
orphisch-pythagoreische Theologie weist deutlich nach Osten 
hin. Auch die Kosmogonie des Pherekydes von Syros dürfte 
von solchen Einwirkungen nicht frei sein ^. Demokritos wurde 
mit Indern, Aegyptern und Babyloniem in Verbindung ge- 
bracht (DiELS Doxogr. 565, 4 ff.). 

Auch über die Sokratik hinaus lassen sich analoge Be- 
ziehungen aufweisen, besonders im Kynismus und in der Stoa. 
Wenn man sieht, wie die Inder mit Hilfe allegorischer 
Ausdeutungen den rituellen Handlungen den Sinn der jüngeren 
Ätmanlehre zu imputieren wussten, wie sie den Gegensatz 
zwischen der Ätmanwissenschaft und dem Opferkultus durch 
allegorische Interpretationen überbrückten ^ , so können wir 
wohl die Gleichartigkeit der stoischen AUegorese anerkennen. 
Die Stoa, obgleich über den Volksglauben hoch erhaben, glaubt 
doch den Mythos dem Volke, das einen sittlichen Halt darin 
findet, nicht rauben zu sollen ; um ihn aber mit seinem philo- 
sophischen Standpunkt in Einklang zu bringen, benutzt sie das 
Auskunftsmittel allegorischer Deutung. Die Stoa 
bietet auch sonst Anhaltspunkte zu Parallelen mit dem Orient, 
mehr noch vielleicht die Kyniker. Auf das orientalische Ele- 
ment in der Lehre des Antisthenes ist neuerdings mit Recht 
aufmerksam gemacht worden *. JofiL bringt auch den Namen 
der kynischen Schule mit der iranischen Verehrung des Hundes 
in Verbindung^. Mehr noch als an Persien, wird man an 
Indien denken, wo es allerlei wunderliche Heilige und Asketen 
gab, u. a. auch „Hundeheilige", die die Speise wie 



* Deüssen I 2, 357 f. 

* 8. Wochenschr. f. klass. Philologie 1903, Sp. 47. 
» Dettssen 12, 110 und 355. 

* Vgl. JoBl, Der echte und der Xenophontische Sokrates II 950. 
° Das. II 951. 



— 122 — 

Hunde von der Erde aufnahmen und in allen Dingen das 
Leben der Hunde nachzuahmen trachteten^. Ob das nicht 
nach Westen hin gewirkt hat? Ausser jenen Hundeheiligen 
gab es auch Kuhheilige und andere Sonderlinge, die mehr oder 
weniger der Lächerlichkeit anheimfielen. Einige von ihnen 
huldigten schon einer hedonistischen Lebensauffassung , die 
lebhaft an die Epikureer erinnert *. Ueberhaupt erscheint die 
Aehnlichkeit mit orientalischen Gedankenkreisen gerade im 
Beginn des hellenistischen Zeitalters besonders hervortretend, 
und wenn, wie wir sehen werden, Alexander der Grosse selbst 
in dieser Entwicklung eine Rolle spielt, so darf man vielleicht 
die Vermutung äussern, dass die Alexanderzüge auch auf 
philosophischem Gebiet anregend und bestimmend gewirkt 
haben. Was vom Tode der ersten Stoiker Zenon und Klean- 
thes berichtet wird, gemahnt an indische Erzählungen von 
Selbstverbrennungen etc. Der indische Pantheismus fordert 
geradezu zum Vergleich mit der Stoa heraus. Manche Dia- 
loge zwischen Buddha und Mära klingen wie Gespräche zwi- 
schen einem Stoiker und einem Epikureer ^. Mutet die Gestalt 
des Diogenes schon an sich in ihrer asketischen Bettelhaftig- 
keit und Weltverachtung buddhistisch an, so gibt es Dialoge, 
in denen das berühmte Gespräch zwischen Alexander und 
Diogenes geradezu vorweggenommen scheint, wenn ein König, 
wie oft erzählt wird, zum Einsiedler hinausfährt, ihn ehrfurchts- 
voll begrüsst und seiner Weisheit lauscht*. So in buddhisti- 
schen Dialogen, wo der König etwa (Neumann H 394) zu 
dem Weisen bei Beginn der Unterhaltung sagt: „Der Weise 
möge sich hier auf den Heuschraden hinsetzen" und dieser 
stolz antwortet : „ Schon gut, grosser König, du setze dich hin, 
ich bleibe auf meinem Platze". Dann hebt das Gespräch an. 
Man denkt an Diogenes' Antwort. Gerade in den Anekdoten 
der hellenistischen Philosophengeschichte dürfte viel Entlehntes 
zu finden sein. Man will ja jetzt auch sonst in Alexanders 
und der Diadochen Leben viele orientalische Züge nachweisen. 
Ueber das berühmte Gespräch des Pyrros mit Kineas 

^ Oldenbekg, Buddha* 78. 
'^ Oldenberg 1. c. 

^ S. Windisch, Abhandlungen d. Sachs. Gesellschaft d. Wissensch. 
1895 S. 293. 

* Das. S. 246 ff., 321. 
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(Plut. Pyrr. 14) hat man viel gestritten, ohne je über das 
Fremdartige desselben hinauszukommen. Plutarch soll es aus 
Diony sios, dieser aus Valerius entnommen haben ^ DieQuelle 
ist nach meiner Ansicht Indien, In jenem Gespräch, in 
dem wir Diogenes wiederfanden (II 394 Neumann), sagt der 
Weise zum König; „Was meinst du wohl, grosser König, wenn 
da ein Mann zu dir herkäme von den östlichen Grenzen, 

glaubwürdig , und spräche also : o grosser König, 

dass du es weisst^ ich komme von den östlichen Grenzen her, 
da hab' ich ein mächtiges Reich gesehen, blühend, gedeihend, 
volkreich, von vielen Menschen bewohnt, da gibt es viele 
Königselefanten .... und man kann es mit einer gewissen 
Streitmacht erobern ; erobere es, grosser König. Was würdest 
du da tun? 

— W i r würden es, o Rattäpalo , eben erobern 
und beherrschen." Der Weise wiederholt dieselbe Frage 
für die westlichen, südlichen und nördlichen Grenzen und 
erhält stets dieselbe Antwort. Sein Schlusswort ist dann : 

„Daran hat er gedacht, der Erhabene , als er gesagt hat: 

Bedürftig ist die Welt , nimmersatt, durstverschlungen : das 
habe ich erfahren und gesehen und gehört und bin aus dem 
Haus in die Hauslosigkeit gezogen". — Der Epikureer 
Kineas ist somit ein verkappter Buddhist. 
Damit erledigen sich alle Zweifel. Auch die Geschichte von 
dem Konsul Fabricius und dem Elefanten hat ihr Analogen 
in einer Prüfung Buddhas durch Mära ^. Der Tod des Pyrros 
ist bereits von anderen mit biblischen Berichten in Verbin- 
dung gebracht worden (Wincbxee, G. Isr. II 138)^. 

Der Ethik Epikurs mit ihrem Streben, alles Leid zu ent- 
fernen und Freiheit vom Schmerz und Gemütsruhe zu erlangen, 
lässt sich das buddhistische Lebensideal, die „Aufhebung des 
Leidens" an die Seite stellen. Die Philosophie Epikurs ist m. 

^ Droysen III 134, 1. R. Schubert, Geschichte des Pyrrhus S. 70 
und 166 ff. 

* S. Windisch 1. c, Oldenbeeg 1. c. S. 182. Der Elefant benimmt 
sich vor Buddha ganz wie Bileams Esel vor dem Engel, er bleibt auch 
in einer engen Gasse vor dem Heiligen stehen und weicht dann zahm 
zurück. 

® Was Tansanias I 13, 7 bei dem argivischen Epiker Lykeas über 
Pyrros' Ende fand, erinnert an das oben (S. 37 u.) Beigebrachte und 
weist ebenfalls auf orientalischen Einfluss hin. 
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E. noch viel zu wenig auf ihre buddhistischen Elemente hin 
geprüft worden. Wie Buddha im Gegensatz zu früheren 
Denkern die Askese verwirft, so gestattet Epikur einen rei- 
cheren Lebensgenuss. Beiden wurde der Vorwurf der Schwel- 
gerei gemacht. Lebhaft war Epikurs Interesse für die Freund- 
schaft, die in seiner Schule eifrige Anhänger fand. Nicht 
minder gross war seine Menschenfreundlichkeit und Mildtätig- 
keit überhaupt. Dem Gemeindeleben der Jünger Buddhas war 
das Gepräge einträchtiger Freundschaft aufgedrückt, und die 
Kraft der Freundschaft spielt in Gotamas Lehre eine hervor- 
ragende Rolle. Ebenso entschieden war der Sinn für Wohl- 
tätigkeit und allgemeinste Nächstenliebe in seiner Schule aus- 
gebildet K 

Zum Schluss eine Einzelheit, an der man ermessen kann, 
wie weit die Grenzen für Beeinflussungen dieser Art gedacht 
werden können. Man erzählte, dass Thaies, nach anderen 
Sokrates^ einmal geäussert habe , er sei dem Schicksal 
wegen dreier Dinge dankbar: ^Erstens, weil ich als 
Mensch und nicht als Tier; zweitens, weil ich als Mann 
und nicht als Frau, und drittens, weil ich als Grieche 
und nicht als Barbar geboren worden bin". Wer in die 
Gemeinde Buddhas als vollberechtigtes Mitglied eintreten w(dlte, 
musste sich in einer vorherigen Prüfung darüber ausweisen kön- 
nen, dass er 1) ein Mensch, nicht ein Schlangendämon in Men- 
schengestalt u. s. w., 2) ein Mann {also nicht eine Frau), 3) un- 
abhängig, erwachsen u. s. w. sei^. Ob hier ein Zusammenhang 
besteht, könnte zweifelhaft erscheinen, wenn nicht folgendes 
chinesische Beispiel eine durch ganz Asien gehende, viel- 
leicht von Babylon herstammende Einwirkung bewiese*: „Con- 
fucius reiste nach dem Thai-schan und sah den Yung-sching- 
khi. Der ging auf dem Felde vor der Stadt in einem Pelz- 
kleide aus Hirschfell mit einem Gürtel, schlug den Khin und 
sang dazu. Confucius fragte ihn und sagte: Meister, warum 

^ Oldenbebg 344 f. 

' Hermippos bei Laert. Diog. I, 1, 33. Dibls, Vorsokr. S. 6, 18 tf. 
Jo£l, Sokrates II 807. Im Zusammenhang mit dieser auf Hermippos 
zurückgehenden Nachricht erzählt L. Diog. die oben (S. 104) erwähnte 
Anekdote von Thaies' Ende, die er also wohl aus Hermippos und nicht 
direkt aus Theät. 174 A übernahm. 

^ Oldenbbbg 399. 

* S. Plath, Abhandl. d. bayer. Akad. d. Wiss. 1870 S. 40. 
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bist du so vergnügt ? Khi erwiderte : Dass meine Freude 
so gross ist, hat drei Ursachen: als der Himmel alle 
Dinge schuf, war unter diesen der Mensch das geehrteste, 
und ich bin ein Mensch geworden , das ist meine 
erste Freude. Beim Unterschiede von Mann und Frau 
ist der Mann das Höhere, die Frau das Niedrigere; daher 
hält der Mensch den Mann für das geehrteste; dass ich nun 
als Mann geboren bin, ist meine zweite Freude. 
Wenn der Mensch geboren, sieht er Sonne und Mond nicht, 
er muss auf dem Rücken der Amme getragen werden , und 
ich bin nun 95 Jahre alt geworden. Das ist meine 
dritte Freude!" 



THE BORROWER WILL BE CHARGED 
AN OVERDUE FEE IFTHIS BOOK IS NOT 
RETURNED TO THE UBRARY ON OR 
BEFORE THE LAST DATE STAMPED 
BELQW. NON-RECEIPT OF OVERDUE 
NÖTIGES DOES NOT EXEMPT THE 
BOR&0WER FROM OVERDUE FEES. 









..^ 



*!,. 



«•<"> 

O»^--^ 




